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Inleiding 
"Ga je naar de vrouwen? Vergeet dan de zweep niet!" Deze woorden uit Also 
sprach Zarathustra staan in contrast met de foto waarop Nietzsche samen met zijn 
vriend Paul Ree en zijn vriendin Lou Salome staat afgebeeld en waarop juist deze 
laatste de zweep in de hand heeft. Dit contrast illustreert de allerminst eenduidige 
houding van Nietzsche ten opzichte van vrouwen. Lange tijd heeft echter de 
eenzijdige aandacht voor Nietzsches misogynie het beeld van de vrouw in Nietzsches 
werk bepaald. Tot uit Frankrijk andere geluiden kwamen en een andere vrouw 
lachend uit Nietzsches teksten oprees. 
In 1962 introduceerde Deleuze in zijn boek Nietzsche et la Philosophie Ariadne als 
de affirmatieve vrouw in Nietzsches werk. In 1975 verscheen deze affirmatieve, 
dionysische vrouw als Baubo in de gelijknamige tekst van Kofman en in 1978 
onderscheidde Derrida in Éperons. Les styles de Nietzsche naast de eerder 
genoemde affirmatieve vrouw ook de vrouw als leugen en de vrouw als waarheid. 
Derrida's essay kan als een van de meest invloedrijke teksten over de rol van de 
vrouw in Nietzsches werk beschouwd worden. Blondels beschuldiging dat Éperons 
voor een belangrijk deel op plagiaat berust heeft hier geen afbreuk aan kunnen 
doen. 1 
De specifieke Franse interpretatie^ van het thema "Nietzsche en de vrouw" 
enerzijds en de elders nog steeds aanwezige nadruk op Nietzsches misogynie 
anderzijds leken te vragen om een meer uitvoerige en meer systematische aanpak van 
dit onderwerp. De hiernavolgende hoofdstukken vormen het begin van een 
dergelijke aanpak. Dit begin bestaat niet uit een onderzoek naar Nietzsches 
verhouding tot vrouwen in het algemeen, maar, meer specifiek, uit een onderzoek 
naar de vrouw-metaforen in Nietzsches filosofie en de relatie van deze vrouw-
metaforen met het dionysische verlangen. Met de term "dionysische verlangen" 
verwijs ik naar Nietzsches concept van het dionysische als thematisering van het 
verlangen. Met de term "vrouw-metaforen" duid ik de verschillende manieren aan 
waarop vrouwen op overdrachtelijke wijze in Nietzsches teksten verschijnen. Dit 
impliceert dat de term "vrouw-metaforen" niet naar de letterlijke, maar naar de 
' Volgens Blondel heeft Demda een groot deel van zijn tekst -zonder bronvermelding- ontleend aan Blondels 
artikel "Nietzsche: la vie et la métafphore" in Revue Philosophique % (1971) Vgl. Groot (1985) ρ 56 
2 De Franse interpretatie van het thema "Nietzsche en de vrouw" bestaat uit een aantal zeer interessante maar 
veelal korte teksten met verwijzingen naar slechts enkele passages over de vrouw in Nietzsches werk Afgezien 
daarvan is er veelal sprake van de vermenging van een specifiek "eigen" thematiek met de thematiek van de vrouw 
bij Nietzsche ( in Éperons bijvoorbeeld is dit Demda's thematiek van de schriftuur of tekstuahteit) Daarnaast 
geeft de veelal centrale positie van de psychoanalyse in de Franse Nietzsche receptie een bepaalde kleuring aan de 
inhoud van een aantal van de genoemde werken. Deze kleuring acht ik zeker niet irrelevant Mijn onderzoeksvraag 
zal echter in eerste instantie als filosofische vraag geformuleerd worden Dit impliceert dat de psychoanalytische 
inbreng in het kader van het onderzoek buiten beschouwing wordt gelaten Een dialoog lussen de filosofie en de 
psychoanalyse is zeker vruchtbaar, maar is geen conditio sine qua non om het genoemde onderzoek te kunnen 
vemchten Het kan juist als een uitdaging aan de filosofie gezien worden om de filosofische interpretatie van de 
in dit onderzoek centraal gestelde concepten (de vrouw en het verlangen) zelfstandig te ontwikkelen en in een 
later stadium met de psychoanalytische interpretatie hiervan te confronteren. 
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figuurlijke betekenis van de te bespreken vrouwen verwijst: naar hun metaforische 
functie. Waar verwijzen deze vrouw-metaforen naar? Wat is de betekenis van de 
"vrouw-metaforen" en wat is de betekenis van hun aanwezigheid in Nietzsches 
filosofie? Hebben zij een relatie met het dionysische verlangen en indien dit het geval 
is waar bestaat deze uit? Op welke wijze verhouden zij zich tot het algemene thema 
"Nietzsche en de vrouw"? Welke functie hebben zij in Nietzsches teksten? Hoe 
verhouden de vrouw-metaforen uit het vroegere werk zich tot die uit het latere werk? 
Het onderzoek is gebaseerd op de hypothese dat de vrouw-metaforen een 
belangrijke functie en betekenis hebben in Nietzsches filosofie, begrepen als filosofie 
van het dionysische verlangen. Deze hypothese maakt de uitwerking van drie punten 
noodzakelijk: 1) Nietzsche kenmerkt zelf zijn filosofie als dionysisch. Aangetoond zal 
moeten worden dat de vrouw-metaforen verbonden zijn met het dionysische. Als dit 
aangetoond kan worden dan is hiermee het belang van hun plaats in Nietzsches 
filosofie aannemelijker gemaakt. 2) Op de tweede plaats zal aangetoond moeten 
worden dat en in welke zin van een dionysisch verlangen gesproken kan worden en 
welke plaats dit dionysische verlangen inneemt binnen Nietzsches filosofie. 3) Als de 
verbinding van de vrouw-metaforen met het dionysische is aangetoond ( 1 ) en als er 
sprake is van een dionysisch verlangen (2) dan kan de vraag beantwoord worden óf 
en indien dit het geval is op welke wijze de vrouw-metaforen verbonden zijn met het 
dionysische verlangen. Samenvattend kan de onderzoeksvraag als volgt 
geformuleerd worden: wat is de betekenis en functie van de vrouw-metaforen in 
Nietzsches filosofìe en op welke wijze zijn de vrouw-metaforen verbonden met het 
dionysische verlangen? 
In de eerste vier hoofdstukken wordt het concept van het dionysische nader 
bestudeerd. In eerste instantie zal de aandacht gericht worden op de mythische 
Dionysos (hoofdstuk 1). De summiere bespreking van de relevantie van mythen in het 
algemeen en de bespreking van de Dionysos-mythen en -culten in het bijzonder vindt 
plaats vanuit de vooronderstelling dat Nietzsches concept van het dionysische mede 
is gebaseerd op de oorspronkelijke Dionysos-mythen. Enige kennis van deze mythen 
en culten kan dan ook van belang zijn bij onderzoek naar Nietzsches concept van 
het dionysische. 
Vervolgens staat in hoofdstuk 2 het dionysische in Die Geburt der Tragödie 
centraal. Hierbij wordt het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het 
dionysische aan de orde gesteld, als ook de resultaten van dit samengaan, het door 
Nietzsche betreurde einde ervan en zijn hoop op hereniging van beide krachten. In 
dit hoofdstuk vindt ook een nadere uitwerking plaats van de problemen die de 
verbinding van het apollinische en het dionysische met zich meebrengt. In deze 
contekst wordt het onderscheid geïntroduceerd tussen enerzijds het oer-dionysische 
en anderzijds het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-
dionysische. Het hoofdstuk wordt besloten met een paragraaf over de door Nietzsche 
geponeerde "tegenspraak" in het dionysische en de "tegenstelling" van het 
apollinische en het dionysische. In deze paragraaf gaat het om de vraag naar de 
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verhouding tussen de verschillende posities en waarom deze als "tegengesteld" of 
"tegensprekelijk" kunnen worden aangeduid. Omdat deze vraag beter beantwoord 
kan worden als niet alleen Die Geburt der Tragödie maar ook het latere werk hierbij 
betrokken wordt, zal deze vraag in hoofdstuk 3 en 4 hernomen worden. 
In het derde hoofdstuk wordt het dionysische in Nietzsches latere werk besproken. 
De verantwoording voor de keuze van de teksten uit deze periode zal in de inleiding 
op dit hoofdstuk worden gegeven. 
Op basis van de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie 
(hoofdstuk 2) en in het latere werk (hoofdstuk 3), wordt in hoofdstuk 4 de 
continuïteit van Die Geburt der Tragödie en het latere werk aangegeven met 
betrekking tot vier dionysische thema's: 1) de vrouw, 2) het verlangen, 3) 
"tegenspraak", 4) strijd en (zelf)overwinning. Met de uitvoerige bespreking van 
Nietzsches concept van het dionysische in de eerste vier hoofdstukken wordt de 
basis gelegd voor het verdere onderzoek, waarin de vraag naar de betekenis en 
functie van de vrouw-metaforen en haar relatie met het dionysische als thematisering 
van het verlangen centraal staat. 
De eerste twee thema's die in hoofdstuk 4 worden genoemd en die vanuit de 
onderzoeksvraag het meest relevant zijn, worden in de volgende hoofdstukken 
verder uitgewerkt. Het thema "vrouw" in hoofdstuk 5 en 6 en het thema "verlangen" 
in hoofdstuk 7, 8 en 9. De beide andere thema's worden in het vierde hoofdstuk kort 
besproken. 
In hoofdstuk 5 en б wordt de aandacht gericht op de vrouw-metaforen. Voorafgaand 
aan de bespreking van de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het 
latere werk zal de plaats van de vrouw-metaforen binnen de algemene thematiek 
"Nietzsche en de vrouw" aangeven worden en zal eveneens duidelijk gemaakt 
worden waarom er gesproken wordt over "vrouw-metaforen". Bij de bespreking van 
de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie staat de vraag naar de relatie 
tussen deze vrouw-metaforen en het apollinische en dionysische centraal. Met 
betrekking tot het latere werk wordt eveneens aangegeven óf, en indien dit het geval 
is, op welke wijze de vrouw-metaforen verbonden zijn met de centrale aspecten van 
Nietzsches latere filosofìe alsmede óf en zo ja, hoe zij zich tot elkaar en tot de vrouw-
metaforen in Die Geburt der Tragödie verhouden. 
Na de bespreking van de vrouw-metaforen (hoofdstuk 5 en 6) zal het thema 
"verlangen" verder uitgewerkt worden. De uitwerking van dit thema is noodzakelijk 
om de onderzoeksvraag te kunnen beantwoorden. Daarnaast is echter bij de 
bespreking van het dionysische en bij de bespreking van de vrouw-metaforen 
duidelijk geworden dat er sprake is van een expliciete relatie met het verlangen die 
om verdere uitwerking vraagt. Voor de relatie tussen de vrouw-metaforen en het 
dionysische als thematisering van het verlangen besproken kan worden, zal eerst 
aangetoond moeten worden dat het dionysische als thematisering van het verlangen 
bepaald kan worden. De vraag of het dionysische als Nietzsches thematisering van 
het verlangen bepaald kan worden zou, zo algemeen geformuleerd, een overzicht van 
deze thematiek in de geschiedenis van de filosofie vooronderstellen waarna de plaats 
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van het dionysische binnen deze traditie kan worden bepaald. Een dergelijk 
omvangrijk onderzoek kan hier niet worden uitgevoerd. Er kan echter wel een begin 
mee gemaakt worden door de aandacht te richten op Plato's Eros. Aangezien Plato's 
Eros aan de basis van de filosofische traditie van het verlangen staat is het zinvol om 
het dionysische als thematisering van het verlangen te vergelijken met Plato's 
uitwerking hiervan. Er is evenwel nog een reden waarom aandacht voor Plato van 
belang is. Nietzsche en Plato vertonen een sterkere verwantschap dan vaak wordt 
aangenomen en deze is waarschijnlijk aanwezig in beider thematiseringen van het 
verlangen. Deze verwantschap zal in hoofdstuk 7 tot en met 10 worden aangetoond. 
In hoofdstuk 7 wordt de rol van Plato in Nietzsches werk onderzocht, waarna 
Plato's Eros besproken wordt aan de hand van de beide dialogen het Symposium en 
de Phaedrus. Hierna wordt het dionysische als thematisering van het verlangen in 
Die Geburt der Tragödie (hoofdstuk 8) en in het latere werk (hoofdstuk 9) aan de 
orde gesteld. 
In hoofdstuk 10 wordt een analogie uitgewerkt met betrekking tot de structuur van 
de concepten "verlangen" en "verleiding" bij Plato en Nietzsche. Omdat bij beide 
filosofen respectievelijk Eros en Dionysos, als symbolen van het verlangen, centraal 
staan wordt voorafgaand aan de uitwerking van de analogie en ter ondersteuning 
hiervan, de verbinding tussen beide goden aan de orde gesteld. De betekenis en 
functie van de vrouw-metaforen in Nietzsches filosofie en de verbinding van deze 
betekenis en functie met het dionysische verlangen zal in deze analogie verder 
uitgewerkt worden. 
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1. De mythische Dionysos 
1.1. Inleiding 
Voorafgaand aan de bespreking van Nietzsches concept van het dionysische zal in 
dit eerste hoofstuk de mythische Dionysos centraal staan. De summiere bespreking 
van de relevantie van mythen in het algemeen (1.2 en 1.3) en de bespreking van de 
Dionysos-mythen (1.4) en culten (1.5) in het bijzonder vindt plaats vanuit de 
vooronderstelling dat Nietzsches concept van het dionysische mede is gebaseerd op 
de oorspronkelijke Dionysos-mythen en met name op de hierin gesignaleerde 
belangrijkste kenmerken (1.6). Enige kennis van deze mythen en culten kan dan ook 
van belang zijn bij het onderzoek naar Nietzsches concept van het dionysische. 
De keuze voor de in dit hoofdstuk aangehaalde auteurs werd niet alleen bepaald 
door de relevantie van hun werk met betrekking tot het onderwerp, maar ook door 
hun affiniteit met Nietzsches denken. Of, in het geval van Bachofen, Nietzsches 
affiniteit met Bachofens denken. Op grond van deze affiniteit kunnen de 
aangehaalde auteurs wellicht ook een bijdrage leveren aan inzicht in Nietzsches 
concept van het dionysische. 
1.2. De mythe 
In zijn boek Mythos und Kultus beschrijft Otto de mythe als een creatie die getuigt 
van de werking van "ein wunderbares Anderes" (p.27) en van een "Begegnung mit 
dem Erhabenen" (p.44). In de mythe wordt de mens in contact gebracht met een 
werkelijkheid die een dimensie hoger of dieper ligt dan de alledaagse werkelijkheid. 
Het gaat om een werkelijkheid die zich aan ons voordoet als een nooit volledig in 
kaart te brengen veld van oerkrachten. Het volledig in kaart brengen -het 
systematiseren- lukt niet omdat wij door onze wetenschappelijke bril naar volkomen 
onbekend terrein staren. Wij kennen de hier aanwezige krachten over het algemeen 
alleen in sterk afgezwakte vorm (als we ze al kennen) en weten geen raad met dat 
wat we als pluriformiteit en tegenstelling typeren. Het volledig in kaart brengen is 
echter niet noodzakelijk om toch oog (en oor) te hebben voor hetgeen de eerste 
grote mythe-makers te vertellen hadden. 
De in deze paragraaf centraal gestelde Dionysos-mythen bieden de mogelijkheid een 
blik te werpen op dit veld van oerkrachten en wellicht wordt hun relevantie voor 
Nietzsches concept van het dionysische duidelijk. Het lijkt niet ondenkbaar dat 
Nietzsche, die over een zeer grondige kennis van de Griekse mythologie beschikte, 
zijn interpretatie van het dionysische mede heeft gebaseerd op deze oorspronkelijke 
mythen. 
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1.3. Enkele belangrijke aspecten van de mythe 
Zonder uitgebreid op de mythe alszodanig en haar functie in te gaan, wil ik kort 
enkele aspecten naar voren halen. Deze kunnen van belang zijn bij de bespreking 
van Nietzsches uitwerking van het dionysische. 
Zoals aangegeven is in de mythe een relatie aanwezig tussen het alledaagse leven en 
iets dat dit leven alledaagse leven overstijgt. Er is sprake van een boven-menselijke 
sfeer, die functioneert als bestaansgrond. Deze boven-menselijke sfeer, die ook de 
sfeer van het heilige1 genoemd wordt, levert de waarden en normen voor de 
gemeenschap.2 De afwezigheid van mythen betekent dan ook de afwezigheid van 
een bindende factor.3 
Bachofen (1954) noemt in zijn bespreking van het Orphisme de mythe de "exegese 
van het symbool" (p.50). De oude waarde van de mysterie-leer wordt door mythen 
weergegeven. Deze vertegenwoordigen "höhere Gedanken" (p.51), die in symbolen 
worden uitgedrukt. Het symbool kan in deze betekenis onderscheiden worden van 
het eenduidige taalteken. In tegenstelling tot dit taalteken, waarin slechts een enkele 
gedachte wordt verwoord, raakt het symbool "alle delen van de menselijke 
geest".4 Ook Vemant (1979) maakt een onderscheid tussen het symbool en het 
teken dat wordt gebruikt in conceptuele taal (p.217). In de lijn van de 
structuralistische theorie van de Saussure noemt ook Vemant de relatie tussen 
betekenaar (signifiant) en betekende (signifié) arbitrair; slechts in relatie tot andere 
tekens kan het teken betekenis krijgen. In technisch wetenschappelijke taal kan deze 
betekenis absoluut eenduidig worden gesteld en worden bepaald door een aantal 
operaties op grond waarvan het teken functioneert. In tegenstelling hiermee staat 
volgens Vemant het symbool op zichzelf. Bachofens typering van het symbool, dat 
in tegenstelling tot het taalteken alle delen van de menselijke geest raakt, wordt ook 
onderschreven door Vemant. Het symbool behoort volgens deze laatste niet tot de 
orde van het cognitieve maar tot de orde van het affectieve. Dit impliceert dat 
'Vgl ook Steel (1986) Het goddelijke wordt ter sprake gebracht door middel van symbolen (p 195) en de "niet 
passende en ongelijke symbolen laten (. ) enigszins de onuitsprekelijke transcendentie van de goden bevroeden" 
(pl96) 
2 Ook Mauss ziet de mythe als een systeem van symbolen waar een organiserende functie vanuit gaat en 
waarin een visie op de mens en het menselijke bestaan wordt getoond (Mauss aangehaald door Vernant (1979) 
ρ 222) 
3
 Vgl. Frank (1988) p. 16 "Eine Gesellschaft, die nichts Heiliges kennt, kann keinen Wert angeben, der allen 
Gesellschaftsteilnehmern fur unverbrüchlich gälte" Vgl. ook Ricoeur (1970) die het symbool typeert als 
"manifestatie van de band tussen de mens en het heilige" (ρ 148). 
4
 "Bis in die geheimsten Tiefen der Seele treibt das Symbol seine Wurzel (.. )" (p. 52) Vgl. ook Ricoeur 
(1970) "Het zuivere denken beroept zich op geen enkele mythe, op geen enkel symbool" ( dl. 2 p. 141) Voor 
Ricoeur betekent dit dat deze zuivere rationaliteit het kwaad met kan denken. Op grond hiervan pleit hij voor een 
verrijking van het zuivere denken met de "symbolische kennis van hel kwaad" (ibidem) "Het symbool geeft te 
denken." (p 142) In een hermeneutiek van het symbool worden die betekenissen (her) ontdekt die "het nauwst 
verbonden zijn met de tegenwoordigheid van het heilige in de mens" (ibidem). 
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verlangen en fantasie een centrale rol spelen. Beide bepalen door middel van 
projecties de inhoud van de mythische beelden. Deze projecties worden door Vemant 
gezien als externe objectiveringen van affecten in een bepaalde vorm. 
In de mythen die op deze wijze ontstaan is een eigen logica aanwezig. Vemant 
typeert deze als een logica van de ambiguïteit, van het equivoque (p.239). Deze 
logica die hier tegenover de wetenschappelijke logica gebaseerd op het non-
contradictie principe wordt geplaatst, levert precies door zijn ambiguïteit de nodige 
problemen op. In dit verband noemde ik eerder het mythische veld van oerkrachten 
dat ontsnapt aan de ordenende wetenschappelijke logica. Het aanbrengen van 
onderscheidingen betekent echter niet dat er sprake is van absoluut tegengestelde 
posities. Ook Vemant geeft aan dat de mythe met haar symboliek en raadsels5 een 
groter deel van onze werkelijkheid uitmaakt dan wij geneigd zijn te erkennen. In 
deze zin vormen het affectieve en het cognitieve evenals het door de Grieken 
geponeerde onderscheid tussen mythos en logos geen absolute tegenstellingen. 
Vemant laat zien dat er oorspronkelijk geen sprake was van oppositie tussen mythos 
en logos. Beide verwijzen naar verschillende manieren van spreken. Het creëren van 
de tegenstelling tussen beide wordt in navolging van Aristoteles gezien als het 
aanbrengen van een hiërarchie, waarin mythos aan logos voorafgaat zoals het 
spreken van een kind aan het spreken van een volwassene voorafgaat (p.204). Deze 
overgang van de mythische sfeer naar de abstract rationele sfeer en de relativering 
van de hierin geponeerde tegenstelling wordt door Colli uitgebreid weergegeven. Hij 
noemt de extase van de mysteriën -de mania- de wortel van de Griekse filosofie.6 
De koppeling tussen beide ogenschijnlijk zo verschillende sferen ziet Colli in het 
raadsel. In relatie tot de mysteriën -Colli spreekt in dit verband over "die pythische 
Begeisterung, der sich die dionysische Ekstase zur Seite stellt" (p.50)- toont het 
raadsel zich als orakelspreuk. In deze orakelspreuk, die wordt gekenmerkt door 
tegenspraak, wordt de goddelijke openbaring van de toekomst gegeven.7 Het 
raadsel wordt door Colli de donkere bron van de dialectiek genoemd (p.47), hetgeen 
ook wordt aangegeven in de betekenis van het raadsel als "problema" 8, aporie, 
onderzoek en ondervraging. Het gaat hier om termen die tot het terrein van de 
dialectiek behoren. Het raadsel verbindt op deze wijze de mythische goddelijke sfeer 
met de rationele logische menselijke sfeer. Het raadsel wordt eveneens in verband 
gebracht met de metafoor en deze laatste wordt ook gekoppeld aan de oorsprong 
5
 Kirk (1970) noemt het raadsel een van de belangrijkste elementen van de mythe (p.187). 
In Nach Nietzsche en uitgebreider in Die Geburt der Philosophie. In dit laatste werk noemt Colli mania -
goddelijke waanzin of "pythische Verzückung"- de oorsprong van de wijsheid die hij in verband brengt met een 
"mystische en mysterienhafte Erfahrung". 
"Übrigens heisst es schon in den indischen Upanischaden: Denn die Götter lieben das Rätsel, und was 
offenbar ist, ist ihnen zuwider" (Colli (1981) p.47). 
° "Ursprünglich ist problema also die Formulierung eines Rätsels, dann wird es die Formulierung der 
dialektischen Frage, welche die Diskussion eröffnet. Und es handelt sich nicht nur um eine Homonymie: der 
grösste Teil der Rätsel ist antithetisch formuliert, so wie auch das Kennzeichen des dialektischen problema die 
antithetische Formulierung ist, das heisst die Aufforderung eine der beiden widersprechenden Hypothesen zu 
wählen" (p.51). 
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van de wijsheid.9 
Mythos en logos, het affectieve en het cognitieve verwijzen naar twee sferen die 
meer in elkaar grijpen dan veelal wordt aangenomen (of erkend?). De onderscheiding 
die tussen beide sferen is aangebracht impliceert geen absolute tegenstelling en kan 
op grond van het verband tussen beide polen niet als daadwerkelijke scheiding 
gezien worden. De mythe combineert het cognitieve en het affectieve. Op grond 
waarvan, zoals aangegeven, ook het belang van mythen en symbolen voor ons 
denken getoond wordt. De vraag die gesteld kan worden is of er in deze zin sprake is 
van een overeenkomst met het later uit te werken apollinische en dionysische (vgl. 
hoofdstuk 2). Frank (1988) verwijst naar een dergelijke overeenkomst als hij spreekt 
over de symboliek als de extatische, dionysische zijde van de religie die door de 
apollinische werking in beelden wordt gevat. "Der Mythos, das ist Dionysos von 
Apollo ausgelegt" (p.37). 
1.4. De Dionysos-mythen 
De belangrijkste Dionysos-mythen zullen nu kort weergeven worden, waarna ik op 
de culten, die aan deze mythen gekoppelde zijn, in zal gaan. 
Dionysos is vooral bekend als god van de wijn en de waanzin. Hij kan meerdere 
gedaanten aannemen en verschijnt als stier, als leeuw, als draak, als panter en als 
slang.10 Op basis van deze vele gedaanteverwisselingen wordt Dionysos ook de 
god van het masker genoemd. Dit is herkenbaar in de centrale rol die het masker heeft 
in de dionysische culten. Dionysos wordt tevens geassocieerd met de dubbele bijl, 
een bijl met twee bladen, die waarschijnlijk in de Griekse oudheid gebruikt werd bij 
het offeren van stieren.11 De relatie van de god met de stier is ook een relatie met 
Kreta. Evans (1988) haalt een aantal mythen aan waaruit afgeleid kan worden dat er 
een god in de vorm van een stier-mens leefde op Kreta en dat deze in latere perioden 
werd geïdentificeerd met Dionysos (p.45/47). Het betreft hier onder andere de mythe 
van de Minotaurus die werd gedood door Theseus. Deze laatste was in staat zijn weg 
uit het labyrint te vinden door de draard te volgen die hij van Ariadne had gekregen. 
Ook Colli (1981) noemt de bekende hypothese dat achter de gestalte van de 
Minotaurus Dionysos verborgen gaat (p.26). Dionysos' verwantschap met Kreta 
Q 
Colli stelt naar aanleiding van Aristoteles' definitie van het raadsel (werkelijke dingen te zeggen door het 
verbinden van onmogelijke dingen) "Aristoteles aber erwähnt es (het raadsel) in der Rhetorik und in der Poetik, 
und spurt seine Bedeutung in der Tradition auf Da nun fur Aristoteles das Verknüpfen unmöglicher Dinge die 
Formulierung eines Wiederspruchs darstellt, sagt seine Definition, dass das Ratsei ein Widerspruch ist, der etwas 
Wirkliches bedeutet statt wie gewöhnlich nichts Um dies zu erreichen, fügt Aristoteles hinzu, darf man die 
Worte nicht in ihrer gewöhnlichen Bedeutung verknüpfen, sondern man muss die Metapher heranziehn So hinge 
also der Gebrauch der Metapher mit dem Ursprung der Weisheit zusammen" (Geburt der Philosophie ρ SS) 
1 0
 Vgl o.a. Wissowa (1903) p.1039 en Otto (1960) ρ 101 
1 1
 Evans (1988) ρ 47 en Burkert (1987) ρ 38 De benaming "bouplex" (bull-slammer) (Evans (1988) ρ 47) 
verwijst hiernaar Volgens Evans is deze dubbele bijl een vaak voorkomend symbool van religieuze macht In dit 
verband kan opgemerkt worden dat een dubbel bijltje al jaren tot een van de typerende souveniers van Kreta 
behoort en door veel vrouwen in plaats van een vrouwenleken werd en wordt gedragen. 
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wordt ook geïmpliceerd in de mythe over zijn geboorte: zijn moeder Semele was 
verwant met koning Minos van Kreta (Evans (1988) p.46). Burkert (1987) signaleert 
daarnaast sporen van een stier-god in Klein-Azië (p.65), hetgeen niet zo 
verwonderlijk is, omdat algemeen wordt aangenomen dat Dionysos van hieruit naar 
Griekenland is gekomen. 
In de Griekse mythologie wordt een onderscheid gemaakt tussen chtonische goden 
en Olympische goden. De eersten worden gekarakteriseerd door hun band met zowel 
vruchtbaarheid als dood (vgl. o.a. Silk en Stern (1981) p.l81). Burkert merkt op dat 
er naast de chtonische goden ook chtonische krachten bestaan die beter niet 
benoemd kunnen worden omdat ze kwaad en gevaar representeren (p.200). 
Chtonische goden en krachten zijn destructief. Tot de aardse, of zelfs onderaardse, 
goden behoort ook Dionysos, hoewel hij van het begin af aan een dubbele natuur 
heeft. Hij wordt niet alleen tot de chtonische goden gerekend, maar ook tot de 
Olympische goden. Zijn verwantschap met zowel de goden van de Olympus als met 
de goddelijke wezens uit de onderwereld blijkt uit de mythe waarin Dionysos als 
zoon van Persephone en Zeus het slachtoffer wordt van de Titanen. Deze reuzen-
zonen van Gaia (aarde) en Ouranos (hemel) waren in een voortdurende strijd 
verwikkeld met Zeus en de andere Olympische goden. In de mythe wordt verteld hoe 
Dionysos door de Titanen wordt verscheurd en verslonden.12 Zijn hart wordt 
echter gered door Pallas Athene en naar Zeus gebracht die het inslikt, waarna 
Dionysos opnieuw geboren kan worden. In een andere mythe is Dionysos de zoon 
van Zeus en Semele, een aardse vrouw die, als zij haar minnaar Zeus vraagt zich aan 
haar in zijn ware gedaante te openbaren, door de vlammende bliksemflitsen van zijn 
goddelijke verschijning verbrandt.13 Op het moment dat zij sterft baart zij haar 
onvoldragen kind Dionysos, die tegen de vlammen wordt beschermd door plotseling 
ontsproten klimopranken. Zeus naait het kind in zijn dij tot het voldragen is, waarna 
hij hem door Ino -Semele's zuster- en door de nimfen van Nysa14 laat opvoeden. Zijn 
latere opvoeding wordt toevertrouwd aan de sileen.15 
In een variatie op deze mythe van Dionysos en de Titanen wordt Dionysos -na op 
instigatie van Нега te zijn verscheurd door de Titanen- gered door zijn grootmoeder 
Rhea, die aan Persephone de verdere zorg voor haar kleinzoon opdraagt. 
Persephone brengt Dionysos naar koning Athamas en zijn vrouw Ino en raadt hen 
aan het kind als meisje vermomd op te voeden in de vrouwenverblijven. Нега ontdekt 
^ De Titanen overvallen Dionysos op het moment dat hij in de spiegel kijkt die zij hem hebben gegeven. 
(Bachofen (1954) p.304) Otto (1960) merkt in dit verband op: "Das Gesicht jedes echten Gottes ist das Gesicht 
einer Welt. Ein Wahnsinniger Gott kann nur sein wenn es eine wahnsinnige Welt gibt, die sich durch ihn 
offenbar" (p.124). Ook Colli (1980) noemt het symbool van de spiegel: "Wenn der Gott sich im Spiegel 
betrachtet, sieht er die Welt als sein eigenes Bild" (p. 208). 
1 3
 Semele wordt echter ook als godin gezien. Evans (1988) noemt haar de moedergodin uit Klein Azie (p.63). 
Semele betekent "aarde"; zij wordt ook Phrygische, Thrakische aardgodin genoemd (Wissowa o.e. 1014/1015). 
1 4
 De opvoeding in Nysa kan gezien worden als een verwijzing naar Dionysos als de god uit den vreemde (vgl. 
o.a. Hunger (1959)р.И1). 
" Graves (1955) noemt de sileen Dionysos' "tutor" (1, p.104) en ook Hoffmann (1957) spreekt over de sileen 
als de opvoeder van Dionysos. Vgl. in verband met Dionysos' verscheuring door de Titanen ook Ramondt (1985) 
p.24, 63 en 64 en ook Hunger (1959) p. 110 
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echter het bedrog en wederom moet er voor Dionysos een toevluchtsoord gezocht 
worden. Na enige tijd in een ram veranderd te zijn geweest wordt Dionysos tenslotte 
naar nimfen op de berg Nysa gebracht waar hij verder wordt opgevoed en waar hij de 
wijn ontdekt. Het lukt Dionysos echter niet om uit handen van Hera te blijven. 
Ondanks dat deze laatste hem uiteindelijk wel erkent als zoon van Zeus straft zij hem 
met de waanzin.16 
Eenmaal volwassen is Dionysos als god van de wijn en van de extase17 maar ook als 
god van de waanzin met zijn gevolg van saters en Mainaden een bedreiging voor de 
heersende orde. De Mainaden zijn razende, waanzinnige vrouwen, die in deze 
eigenschappen overeenkomst vertonen met hun god Dionysos. Zij worden ook wel 
"voedsters" genoemd als verwijzing naar de vrouwen die Dionysos hebben verzorgd 
na de dood van Ino. Zij delen Dionysos' extase, zijn waanzin en zijn lijden.18 
De bedreiging voor de heersende (rationele) orde is herkenbaar in de tegengestelde 
eigenschappen die aan Dionysos worden toegekend. Hij is de god zowel van de 
zalige roes als de razende waanzin. Dionysos' dubbelheid komt ook duidelijk tot 
uitdrukking in zijn epitheta: 'Lyaios, Lysios' (bevrijder, reiniger); 'Leibenos' dat met 
leibein (uitstorten, vergieten) en met het Romeinse 'Liber' in verband wordt gebracht, 
(Wissowa 1903) (het latijnse woord liber verwijst naar de naam van een oud-
Italiaanse god van de vruchtbaarheid die later met Bacchus werd geïdentificeerd) ; 
'Soter' (redder, verlosser); 'polugethes' (vréugde-brenger); 'ploutodotes' (rijkdom-
schenker); 'euergetes' (weldoener). Otto (1960) en Evans (1988) kennen ook nog de 
namen 'danser' en 'extatische minnaar'. In tegenstelling hiermee is er ook sprake van: 
'heriboas' (luid schreeuwende); 'bromios' (verwijzend naar het geknetter van de 
donder); 'anthroporraistes' (in verband met het verscheuren van mensen); 'omestes' 
(rauw vlees etend); 'tauros' (stier; de stier belichaamt het voortplantingsvermogen 
maar ook de wildheid, de razernij en vernietigingskracht). Daarnaast zijn er nog de 
benamingen: 'ho gunnis' (verwijfde man) en 'thelumorfos' (van vrouwelijke gestalte) 
en eveneens de bekende cultnamen 'Bacchos' en 'Zagreus' en de minder bekende 
'paideios' (verwijzend naar het opvoeden) en 'phallén' (verwijzend naar de fallus die 
in de Dionysos-riten een centrale rol speelde). 
De dionysische krachten laten de cultuur trillen in haar voegen. Otto (1960) spreekt 
in dit verband over de oergestalten van creatie en vernietiging die met hun 
verrukking en angst de geordende wereld laten springen.19 Overal waar Dionysos 
verschijnt veranderen vrouwen, aangestoken door de extatische "koorts", in buiten 
1 6
 Vgl. Graves (1955) 1 p.103 en 104 
' ' "Die Anhänger des Dionysos sind des Gottes voll ("Enthousiasmos"), sie treten aus ihrer alltäglichen 
Lebens- und Wesensart heraus ("Ekstasis") und folgen in begeistertem Rausche dem Schwärm des Gottes über 
die Berge und durch die Wälder". (Hunger (1959) p. 110) 
IR 
Er zijn voorbeelden, zowel in mythen als in culten van Mainaden die naast dieren (hun) kinderen verscheuren, 
en kinder-offers brengen (vgl. Otto (1960) het hoofdstuk "Der finstere Wahnsinn"; vgl. ook Dodds (1957) 
Apendix 1 "Maenadism". 
IQ 
Otto (1960) p.87. Bijna Nietzscheaans klinken Otto's woorden over "de waanzinnige waarheid" die de plaats 
in neemt van de "droom en de leugen" (vgl. hoofdstuk 2). 
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zinnen geraakte dansende Mainaden. Degenen die zich verzetten tegen Dionysos' 
macht worden door hem met waanzin getroffen.20 De waanzin, de extase, speelt een 
centrale rol in de Dionysos-culten. In zijn boek The Greeks and the irrational 
bespreekt Dodds deze dionysische waanzin en gaat net als Burkert (1987, p. l l l ) en 
Colli (1981, p. 19/20) in op het door Plato gemaakte onderscheid in vier soorten 
"mania" (goddelijke waanzin): de profetische waanzin gekoppeld aan Apollo; de 
telestische of rituele waanzin gekoppeld aan Dionysos en de poëtische en erotische 
waanzin gekoppeld aan respectievelijk de Muzen en Eros.21 Het prototype van 
de dionysische waanzin noemt Dodds "oreibasia", het dansen in de bergen. 2 2 
Op een van zijn tochten komt Dionysos op het eiland Naxos aan, waar Ariadne, door 
Theseus verlaten, wanhopig rondzwerft. Dionysos wordt getroffen door haar 
schoonheid23 en verbindt zich met haar.24 In een andere mythe zijn Dionysos en 
Ariadne echter al geliefden vóór het verschijnen van Theseus en in weer een andere 
mythe is het Dionysos, die Theseus aanspoort Ariadne te verlaten om haar voor zich 
alleen te hebben.25 In een zeer vroege verwijzing naar de eerder genoemde 
Minoïsche mythe26 is het Dionysos die Ariadne laat doden omdat zij Theseus heeft 
helpen ontsnappen uit het labyrint.27 Met betrekking tot Dionysos' vertrek van de 
aarde bestaan ook meerdere mythen. Zo staat de mythe over de strijd tussen 
Dionysos en Lykurgos -voor wie Dionysos in de diepten van de zee vlucht- naast de 
mythe waarin Dionysos samen met Ariadne opstijgt naar de godenwereld. Minder 
idyllisch eindigt de mythe waarin Ariadne zich uiteindelijk ophangt.28 
Zoals de mythe over Dionysos' opstijgen naar de godenwereld al aangeeft, lijkt er een 
tempering en hierdoor een acceptatie van de dionysische waanzin plaats te vinden. In 
de mythen wordt verteld hoe onder de hoede van Apollo uiteindelijk Dionysos' 
2
^ Zo vergaat het bijvoorbeeld koning Pentheus in De Bacchanten van Euripides die door zijn -in dionysische 
extase verkerende- moeder wordt verscheurd Dit toneelstuk geeft de belangrijkste aspecten van het dionysische 
weer en is van belang in verband met Nietzsches impliciete verwijzingen hiernaar m Die Geburt der Tragödie 
Het verscheuren van kinderen komt in meer mythen terug Zo verscheurt onder andere Leukippe de dochter van 
Minyas -samen met haar zusters- haar eigen zoon (Burkert (1987) ρ 164) 
21 Colli (1981) stelt ten aanzien van de beide eerste -"der Prophetische und der Mystenenhafte Wahnsinn 
werden von Apollo oder Dionysos eingegeben (wenn der letztere auch von Plato nicht genannt wird" (p 20) Dat 
Plato dit overigens wel doet zal blikjken in hoofdstuk 7. Colli noemt de twee laatste -poetische en erotische 
waanzin- vananten van de eerste twee, waarmee aan Apollo en Dionysos een zeer centrale rol wordt toegekend 
2 2
 Het doel van deze "orgiastic dance" was de extase, hetgeen door Dodds (1957) als een katharsis wordt 
geïnterpreteerd. Het uiten van allerlei irrationele impulsen impliceert tevens een bevrijding hiervan (p.76) 
Hunger (1959) stelt dat Anadne oorspronkelijk een minoïsche godin was en dat haar kretensische naam 
Ándela "die herrlich Strahlende" betekent (ρ 61). Graves (1955) ziet in de naam Anadne een verwijzing naar 
anagne "most pure" en naar Ar-n-an-de "high fruitful mother of the barley" (p. 306) 
2 4
 Vgl Graves (1955) deel 1, ρ 106, Hunger (1959) ρ 6o e.V., Ramondt (1985) p. 84. 
2 5
 Hoffmann (1957) p.44/45, Graves (1955) deel 1, p. 339/340 
2 6
 Vgl. ook Evans (1988) ρ 45/46 
2 7
 Colli (1981) verwijst eveneens naar de Homerische mythe waann Dionysos Anadne door Artemis laat doden. 
Hij noemt ook de verschillende mythologische versies. Anadne wordt door Theseus verlaten en door Dionysos 
opgenomen, Ariadne verlaat Dionysos uit liefde voor Theseus en Dionysos laat Anadne doden, (p.24,25) Graves 
(1955) vermeldt ook het doden van Anadne, hetgeen echter verbonden wordt met Anadnes en Theuseus' 
ontheiliging van de grot op Naxos (dl 1, ρ 342) 
2 8
 Otto (1960) p.95; vgl. ook Graves (1955) dl. 1, p. 342 
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"enthousiasme" (zijn goddelijke waanzin) vorm wordt gegeven. Apollo biedt in zijn 
Delphische tempel zelfs plaats aan Dionysos.29 
1.5. De Dionysos-culten 
Zoals alle goden heeft ook Dionysos zijn erediensten. Deze zijn vooral bij de lagere 
standen en met name bij vrouwen erg populair.30 Deze erediensten zijn nauw 
verbonden met de mythen. Otto (1960) spreekt over een relatie die in tegenstelling 
tot een reductie van de een tot de ander een wederzijdse spiegeling impliceert. Zowel 
de mythe als de cultus getuigt van de eerder genoemde ontmoeting met het 
boven/buiten menselijke, het goddelijke of heilige. 
In de dionysische culten wordt net als in de mythen het lijden en de ondergang van 
Dionysos verbeeld. Dit impliceert vaak een concrete ervaring van dit lijden door de 
gelovigen. Zo wordt bijvoorbeeld in de mythe van Dionysos en Lykurgos verhaald 
hoe Dionysos en zijn Mainaden moeten vluchten voor de hen achtervolgende 
Lykurgos. De cultus waarin deze mythe "gespiegeld" wordt, bestaat in Orchomenos 
uit de achtervolging van een groep vrouwen door de Dionysos-priester, die iedere 
vrouw die hij te pakken kan krijgen met zijn zwaard doodt.31 Met name in het 
Orphisme32 staat de mythe van het verscheuren en het verslinden van de god door 
de Titanen (het sterven en herboren worden) centraal. 
In de dionysische culten trachten de gelovigen éénwording met hun god te bereiken 
door middel van extase, door middel van het eerder genoemde enthousiasme in de 
betekenis van "en theos" zijn. Deze religieuze "waanzin" wordt gestimuleerd door 
2 9
 Vgl. Ramondt (1985) p.24 en Hunger (1959) p.l 11. Deze laatste spreekt over de vriendschap die tussen beide 
tegenstanders ontstond. Graves (1955) vermeldt dat de officiële erkenning van de Dionysos-culten gericht was op 
het tegengaan van de primitievere riten waarin kannibalisme en rituele moord plaatsvonden (dl.l. p.237). 
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Vanaf de 6e eeuw v.Chr. is er bijna geen Griekse stad te vinden waar Dionysos niet werd vereerd. De aan 
Dionysos gewijde culten waren in tegenstellling lot andere religieuze praktijken toegankelijk voor slaven en 
vrouwen. Evans (1988) geeft aan dat door deze associatie met de lagere klassen en met vrouwen de Dionysos-
cultus door de machthebbers van Athene geminacht werd. Evans (1988) signaleert twee typen vrouwen in het 
oude Griekenland: de -in de letterlijke zin van het woord- huisvrouwen die voor het huis en het legale nageslacht 
zorgen en de hetaeren, de onafhankelijke niet-legale sexuele en intellectuele partners van veel Atheense mannen. 
De deelname aan de culten van de oude religies werd als een manier gezien om aan de beperkingen te ontsnappen 
die de legale vrouwen werden opgelegd. Dit zou volgens Evans een reden kunnen zijn voor het feit dat in de 
Dionysos-culten voornamelijk vrouwen participeerden. Ook Silk en Stern (1981) benadrukken de politieke 
aspecten van de Dionysos-religie die voor zwoegende arme mensen een moment van ontsnapping zowel aan hun 
persoonlijke als hun sociale situatie betekende (p. 182). De laatst genoemde schrijvers menen dat Nietzsche voor 
dit aspect geen aandacht heeft gehad. In verband met de centale plaats van vrouwen in Dionysos-culten verwijzen 
zij naar Farnell "The cults of the Greek States" Oxford 1896-1909. Burkert (1987) noemt eveneens de 
Dionysos-orgieün als uitlaatklep (p. 292). Dodds (1957) spreekt in dit verband over een katharsis: een 
bevrijding van irrationele impulsen door deze te uiten (p.79). 
3 1
 Plutarchus, aangehaald door Otto (1960) p.94. Ook Wissowa (1903) vermeldt het doden van vrouwen in 
Dionysos-culten. 
Het Orphisme is een geheime religie, waarbij sprake is van inwijding in de mysteriën van de leer. Deze 
geheime religie is nauw verbonden met de Dionysos-culten (vgl. Hunger (1959) p.295). 
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wijn, muziek en wilde dansen. In bezetenheid worden jonge bokken verscheurd en 
verslonden.3 3 Het zijn voornamelijk vrouwen die in navolging van de 
oorspronkelijke Mainaden aan deze heilige handeling (het Griekse 'orgia') deelnemen. 
Er zijn veel verwijzingen naar de erotische atmosfeer rond Dionysos en de 
dionysische culten.34 De losbandigheid en tuchteloosheid die als kenmerkend voor 
deze erediensten worden gezien, moeten echter in de religieuze contekst geplaatst 
worden. Erotiek en religie stonden aanvankelijk -in tegenstelling tot latere 
ontwikkelingen- niet diametraal tegenover elkaar. 
1.6. "Tegenstellingen", goddelijke waanzin en vrouwelijkheid 
Naar aanleiding van de hierboven besproken mythen en culten kunnen drie aspecten 
genoemd worden die kenmerkend zijn voor het dionysische: 1) de dionysische 
"tegenstellingen", ook de dionysische dubbelheid genoemd; 2) de goddelijke 
waanzin (in de betekenis van 'en theos' zijn); en 3) de dionysische vrouwelijkheid 
(Dionysos' band met vrouwen en met vrouwelijkheid). 
Deze drie aspecten zullen achtereenvolgens besproken worden. Met name in 1.6.3 
zal Bachofen een belangrijke rol spelen. Deze auteur, die van grote invloed is 
geweest op Nietzsches uitwerking van het concept van het dionysische, functioneert 
als overgang van (dit hoofdstuk over) de dionysische mythen naar (de hoofdstukken 
over) het dionysische in het werk van Nietzsche. 
1.6.1. "Tegenstellingen" 
Met de term "tegenstellingen" verwijs ik in eerste instantie naar aspecten van het 
dionysische die zich als tegengesteld tonen of als zodanig worden ervaren, maar die 
niet in absolute zin een tegenstelling vormen. Een verdere uitwerking van dit centrale 
en niet geheel onproblematische aspect van het dionysische zal in hoofdstuk 4 
plaatsvinden. 
Een van de "tegenstellingen" die Dionysos representeert is die tussen leven en dood. 
Leven en dood staan centraal in de Dionysos-culten en in het Orphisme. Ook 
Bachofen toont dit aan in zijn boek Versuch über die Gräbersymbolik der Alten 
(p.21 e.v.) waarin hij een grafschildering uit een Romeins columbarium bespreekt 
33 Vgl o.a. Silk en Stem (1981) p. 172. Zij spreken over de functie van "dismembering and swallowing raw of 
an animal body" als een "sacramental meal to symbolize, or rather to permit the union of the worshipper with 
the devine". Dat er echter niet alleen dierlijke offers maar ook mensenoffers werden gebracht wordt gesuggereerd 
door Burkert (1987):"At Knossos a deposit of children's bones with clear knife marks has been unearthed, 
pointing as it seems to the cannibalistic feast of some minotaur" (p.37). Vgl. ook p.27 waar Burkert Nilsson 
aanhaalt die riten noemt waarbij mensenoffers plaatsvonden. 
Net als Wissowa (1903) p.1044, bespreekt ook Burkert (1987) de overgang van de afbeeldingen van een oude 
baarddragende Dionysos uit de 7e en 6e eeuw naar een sterk verjongde, meestal naakt afgebeelde Dionysos in het 
midden van de Se eeuw (p.167). De toegenomen aandacht voor de erotische Dionysos koppelt Burkert aan het 
opgekomen individualisme. 
26 
waarop vijf jongemannen rond een tafeltje zitten waar drie eieren op liggen. De eieren 
zijn aan één kant licht en aan de andere kant donker gekleurd.35 Deze verhouding 
licht-donker is analoog aan de verhouding leven-dood.36 Leven en dood zijn 
onlosmakelijk met elkaar verbonden in de zin dat al het levende gedoemd is te 
sterven en de dood voorwaarde is voor nieuw leven dat wederom voortschrijdt naar 
de dood. De cyclus van ontstaan en vergaan gesymboliseerd in het het wiel, de cirkel 
en het Orphische ei wordt door Bachofen aan de Dionysos-religie gekoppeld.37 
Naast deze centrale "tegenstelling", die eigenlijk als een onderscheiding van twee 
noodzakelijk op elkaar betrokken polen gezien moet worden, werd in de 
voorafgaande paragrafen ook Dionysos' dubbele natuur genoemd. Dionysos is als 
zoon van Zeus en Persephone verwant met zowel de Olympische- als de chtonische 
goden. Als zoon van Zeus en Semele is hij daarentegen het kind van een god en een 
sterfelijke vrouw (Otto (1960) p.62). Dionysos dubbele natuur blijkt eveneens uit zijn 
zowel positieve als negatieve krachten: hij is behalve weldoener ook vernietiger. Hij 
kan mensen genot schenken en hij kan ze -letterlijk- verscheuren. Dionysos is zowel 
de god van de zalige roes als van de razende waanzin, zoals in 1.4 werd 
aangegeven.38 Herhaaldelijk wordt op de geheimzinnige raadselachtigheid en 
dubbelheid van Dionysos gewezen, die wordt gesymboliseerd door het masker.39 
De Mainaden tonen eveneens de dionysische "tegenstelling": zorgzame zedelijke 
vrouwen veranderen onder invloed van de dionysische extase in razende 
volgelingen van Dionysos en zijn zelfs in staat hun eigen kinderen te verscheuren. De 
als tegenstelling ervaren aspecten zijn behalve in Dionysos en de Mainaden ook 
aanwezig in de mythe, het raadsel en het symbool (vgl. 1.2 en 1.3) en in de aan de 
mythe gekopelde rite.40 
3 5
 Het betreft hier hel Orphische ei dal halfwit, half zwart of rood is (vgl Bachofen (1954) ρ 26) 
"Ewigen Werdens und ewigen Vergehens als eine nie endende Bewegung zwischen zwei entgegengesetzten 
Polen ( ) Der Tot ist die Vorbedingung des Lebens, und nur in demselben Verhältnis, in welchem das Zerstören 
fortschreitet kann auch die schaffende Kraft tätig werden" (Bachofen (1954) ρ 25/26) 
Das doppelt gefärbte Ei als Mittelpunkt der Dionysosreligion zeigt uns das höchste Gesetz, das die 
vergängliche Welt beherrscht, als ein dem weiblichen Stoff eingebornes Fatum " (Bachofen (1954) ρ 29). 
Bachofen legt een verband tussen de beide helften van het ei en mannelijkheid en vrouwelijkheid' "Aus den beiden 
Hälften des Eis sind Himmel und Erde hervorgegangen In dieser Entfaltung wird die schwarze Hälfte zur Erde, die 
weisse zum Himmel, jene zur weiblich-stofflichen, diese zur mannlich-unkorperlichen Potenz" (p 29) 
3 8
 Silk en Stern (1981) spreken over Dionysos als "creator" en "destroyer" (ρ 173/174), Otto (1960) spreekt 
over het "segenspendende und freundliche" in contrast met "raubtierhaft" en "blutgierigster Mordlust" (p 101) 
9
 Vgl. Otto (1960) ρ 80/84 Het masker is pure oppervlakte en hierdoor het symbool van tegenwoordigheid 
Door de starre starende ogen is het onmogelijk aan de blik van het masker te ontsnappen Dit onvermogen om te 
onstnappen ligt aan de basis van het gebruik van het masker als representatie van de god Het masker is echter 
met alleen tegenwoordigheid of aanwezigheid, het is ook afwezigheid Het is namelijk de afwezigheid van degene 
die door het masker gerepresenteerd wordL Op deze wijze verwijst het masker volgens Otto ook naar de 
raadselachtigheid en dubbelheid van hei verschijnen van Dionysos 
40 Vgl ook Kirk (1970) ρ 194 Sexe-verandenng en travestie worden als een van de mythologische thema's 
getypeerd en in dit verband wordt ook Donysos genoemd Travestie heeft een functie in culten. "So, too, 
transvesüte practices in occasional Greek cult ( ) seem to be associated with ntes of passage in wich the reversal 
of the normal order of dress and behaviour reflects a passage from secular to sacral time as well as a drastic 
change in the status of the initiate " De term ntes of passage is de vertaling van Durkheims term "ntes de 
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Zoals in 1.3 met betrekking tot mythos en logos, het affectieve en cognitieve en 
hierboven met betrekking tot leven en dood werd aangegeven, is er ook tussen de 
andere in deze paragraaf genoemde tegengestelde posities meer continuïteit 
aanwezig dan op het eerste gezicht lijkt. Als het typerende van de mythe haar 
vermogen is "Grundgestalten des Seienden zu erfassen" (Otto (1960) p. 110) dan kan 
Dionysos gezien worden als symbool van het Zijn, als symbool van het leven, van de 
totale werkelijkheid. Dionysos representeert licht en donker, goed en kwaad, creatie 
en vernietiging, goddelijkheid en menselijkheid, en als stier-god: goddelijkheid en 
dierlijkheid. Vooruitlopend op paragraaf 1.6.3 kan hier nog aan toegevoegd worden: 
mannelijkheid en vrouwelijkheid. 
In Dionysos komen tegengestelde posities samen, zonder dat ze worden opgeheven. 
Het is geen eenwording in de zin van een versmelting, maar een samengaan waarin 
de spanning tussen de beide polen gerealiseerd blijft. Wederom vooruitlopend op de 
volgende paragraaf ( 1.6.2) kan opgemerkt worden dat het einde van de Dionysos -
mythe een dergelijk samengaan toont in de verbinding van Apollo en Dionysos en de 
verwijzing in dit beeld naar het vormgeven van het dionysische enthousiasme. 
In hoofdstuk 4 zal ik uitgebreid ingaan op de dionysische "tegenstellingen", die door 
Nietzsche vaak als dionysische tegenspraak worden aangeduid. 
1.6.2. Goddelijke waanzin 
Dionysos is de vreemde god, die uit den vreemde naar Griekenland komt. Het is een 
mysterieuze god, ongrijpbaar door zijn vele gedaantewisselingen. Dionysos is een 
symbool voor het andere, het heilige, dat zich behalve verheven ook heel aards toont. 
Met de term 'het andere' verwijs ik naar een zijnsvorm die het bevattings- en 
beheersingsvermogen van het zelf overstijgt. Het gaat om een symbool dat -zoals 
eerder aangegeven- alle delen van de mens raakt. Een god, met mystieke erediensten 
die door zijn aanraking de mens in extase brengt en het verlangen doet ontstaan hem 
te volgen. Deze aan Dionysos gekoppelde extase, deze goddelijk waanzin, dit "en 
theos" zijn als de eenwording met de god waarnaar gestreefd wordt, krijgt zowel een 
positieve als een negatieve invulling. Extase en roes zijn de basis voor zowel 
vreugde, genot en bevrijding alsook voor razernij en exces. Aan het eind van een 
van de genoemde mythen lijkt, zoals aangegeven, in het samengaan van Apollo en 
Dionysos de suggestie aanwezig van het vormgeven van het extatische 
enthousiasme. Kan de negatieve kant van de extase, de razernij en het exces 
toegeschreven worden aan het onvermogen (een apollinische) vorm te geven aan de 
dionysische aanraking? 
passage" waarmee Durkheim refereert aan de passage van het profane naar het heilige en omgekeerd waarbij ook 
een rituele verandering van sexe -van priesters of participanten- plaatsvindt. 
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1.6.3. Dionysische vrouwelijkheid 
De Dionysos-culten waarin de extatische eenwording met de god centraal staat, 
vertonen sterke overeenkomst met de orgiastische culten uit Klein Azië waarin "de 
Grote Moeder" 41 werd vereerd. Volgens Evans (1988) gaven volken die met deze 
religie in contact kwamen deze Grote Moeder de naam van de godin uit hun eigen 
godenwereld; zo kreeg zij onder andere de namen Kybele, Rhea en Semele.42 Deze 
moedergodin werd gekoppeld aan een jongere mannelijke god,43 die haar langzaam 
van haar centrale plaats verdreef. Aanvankelijk werd haar positie echter nog niet 
volledig door de mannelijke god ingenomen. Frank (1988) stelt dat het oude Griekse 
patriarchaat nog geen einde had gemaakt aan de moedercultus: Zeus blijft 
ondergeschikt aan Moira, aan een niet te verdringen "on-Olympische" macht (p.35). 
Deze niet-Olympische macht, deze eerder genoemde chtonische macht, behoort aan 
de chtonische goden die oorspronkelijk ook vrouwelijk waren.44 Burkert (1987) zet 
eveneens de chtonische machten en de macht van vrouwen op één lijn; hij spreekt 
over het chtonische rijk van de moeder dat naar de pre-Griekse tijd verwijst en noemt 
in dit verband de afbeelding van een godin met cult-hooms op haar hoofd, waarin 
een duidelijke verwijzing naar Dionysos herkend kan worden.45 
Het is met name Bachofen geweest die de oorspronkelijke vrouw-georiënteerde pre-
Griekse periode en de plaats van Dionysos in deze periode uitvoerig heeft 
beschreven. Bachofen en Nietzsche hebben regelmatig contact gehad in Basel en 
Nietzsche kende het werk van Bachofen.46 Nietzsches concept van het dionysische 
De "megale meter", of zoals Evans (1988) haar noemt de "potnia meter". Sporen van aanbidding van een 
machtige godin in Klein Azië gaan terug tot het Neolithicum (p.63). De dionysische orgieën worden door veel 
auteurs geassocieerd met Korybantische erediensten. De Korybantes waren volgelingen van de Phrigische 
moeder-godin; de riten bestonden uit extatische orgiastische dansen en muziek (vgl. o.a. Silk en Stern (1981) 
p.172; Burkert (1987) p.80 ; Dodds (1957) p.78; Wissowa (1903) p.1012). 
42 
"In the language of the Phrygian inhabitants of Asia Minor the word "Semele" means earth" (Evans (1988) 
p.62.). Ook Silk en Stem (1981) noemen Semele van oorsprong een aardgodin. Volgens Evans werden ín het 
oude Kreta verschillende godinnen vereerd die de natuurkracht representeerden en later geïdentificeerd werden met 
de Griekse godin Demeter, wier naam is afgeleid van het woord "deai" (gerst) en "meter" (moeder) en die verwijst 
naar moeder aarde in het verstrekken van voedsel (p.67). Bachofen (1954) ziet haar als moeder van Dionysos 
(p.307). 
4 3
 Evans (1988): "throughout various societies situated in and around the Mediterenean, the oldest layer of 
religion focused on a great mother goddess and an accessory male deity, often homed, who was the son or lover, 
or brother of the goddess (...). Recent scolarship has confirmed this conclusion" (p.67). Ook Burkert (1987) p.39 
en Bachofen (1954) p.30, benadrukken de wisselende functies van vrouw, moeder, geliefde en zuster. 
4 4
 Frank (ibidem). Vgl. ook Bachofen (1954) p.100. 
'"Burkert (1987) p.39/41. In een noot noemt Burkert ook nog hooms-dragende vrouwen in de Dionysos- cultus 
(p.65). De overeenkomst met Dionysos wordt nog duidelijker als we hierbij betrekken dat Burkert opmerkt dat de 
dubbele bijl -door Evans geassocieerd met Dionysos- niet met een mannelijke figuur, maar met een vrouwelijke 
figuur in verband wordt gebracht. Hij noemt deze vrouwelijke figuur een godin "who swings a double axe in each 
of her two raised hands" (p.38). Burkert erkent overigens de verbinding van deze moedergodin met Dionysos. 
* Vgl. Janz (1974) over de periode van Die Geburt der Tragödie: "Er (Nietzsche) greift auf älteres, auf den 
griechischen Mythos zurück, und dabei wurde er bestimmend angeregt durch die Methode und die Resultate J.J. 
Bachofens (...) (p.442 ). Baeumer (1977) merkt daarnaast op dat Nietzsche Bachofens boek uit 1859 Versuch 
über die Gräbersymbolik der Alten met daarin het hoofdstuk "dionysisches Frauenleben" uit de Baselse 
bibliotheek leende (p. 152). 
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is dan ook door Bachofen beïnvloed.47 Daarom is het wellicht van belang om kort 
op Bachofens teksten met betrekking tot dit onderwerp in te gaan alvorens het 
concept van het dionysische en de in latere hoofdstukken uit te werken verbinding 
met de vrouw-metaforen aan de orde te stellen. 
Bachofen begint zijn geschrift Das Mutterrecht 4 8 met de opmerking dat er weinig 
of niets over de vrouw-georiënteerde pre-Griekse periode is geschreven. De 
spaarzame berichten die ons bereikt hebben verwijzen veelal naar Lykië. Bij de 
Lykiërs -een volk dat oorspronkelijk uit Kreta kwam- vindt de naamgeving plaats 
via de moederlijke lijn. Het zijn ook de dochters die het vermogen van de ouders 
erfden ten opzichte van wie zij alimentatieplicht hebben. Deze cultuurfase, waarin de 
vrouw centraal staat duidt Bachofen aan met de term "gynaikokratische" levensvorm 
(p.78). Een levensvorm die terug te vinden is in vele mythen en bij alle -door de 
Grieken- als "oud" getypeerde volken. Volgens Bachofen wordt het leven van 
gynaikokratische volken gekenmerkt door een milde humaniteit (p.91), hetgeen zou 
samenhangen met een voor vrouwen typerend religieus besef.49 Dit religieuze besef 
is nauw verbonden met mysterie en met zinnelijkheid. (De koppeling van het 
zinnelijke aan het bovenzinnelijke acht Bachofen typerend voor de vrouwelijke 
natuur (p. 100).) 
De gynaikokratie wordt in een directe relatie tot de in 1.4 genoemde chtonische 
religie geplaatst. Bachofen typeert de gynaikokratie als een geordend naturalisme 
waarin het denken een materiële basis heeft. Hij spreekt ook -verwijzend naar de 
godin Demeter- over de "Demetrisch geordnete Gynaikokratie". Deze matriarchale 
fase is echter niet de eerste culturele fase. Aan deze fase gaat een periode vooraf die 
getypeerd wordt als "Hetärismus" (p. 107) of "Aphroditischer Hetärismus" (p.l 15) en 
wordt gekenmerkt door sexuele losbandigheid. Deze was, aldus Bachofen, met name 
voor vrouwen onderdrukkkend en vernederend. Om de tegenstelling tussen beide 
fasen -de Demeterische gynaikokratie en het Aphroditische hetaerisme- aan te geven 
worden respectievelijk de beelden van de akkerbouw-cultuur en de wildgroei 
gebruikt (p.l 12). Beide cultuurfasen zijn gebaseerd op de "heerschappij van het 
barende lichaam" (p.l 13). Het verschil wordt gevormd door het in de Demeterische 
gynaikokratie ingevoerde huwelijk, dat als ordenend principe functioneert en ook in 
de volgende culturele fase -de patriarchale periode- wordt ingevoerd. (Het behoeft 
weinig betoog dat er geen sprongsgewijze overgang van de ene culturele fase naar 
de andere is en dat iedere fase elementen van de voorafgaande en de komende fase in 
zich draagt.) Volgens Bachofen speelt Dionysos, die op basis van zijn zinnelijkheid 
"im vollsten Sinne des Worts der Frauen Gott" (p.l 19) genoemd wordt, een 
belangrijke rol in de overgangsfase van het hetaerisme naar de Demeterische 
gynaikokratie. 
4 7
 Vgl. Silk en Slem (1981) p.212. 
4 8
 Baeumer (1977) moemt dit werk uit 1861 Bachofens hoofdwerk, met als thema "dionysische Gynaikokratie 
(Frauenherrschaft) und "apollinische Paternität" (p. 152). 
Bachofen (1954) geeft verschillende voorbeelden waaruit het verband tussen gynaikokratie en het 
vrouwelijke religieuze karakter kan worden afgeleid (p. 97/99). 
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Het grootste keerpunt in de cultuur betreft niet de overgang tussen deze twee 
verschillende, echter met betrekking tot hun geseksueerdheid overeenkomstige 
culturele fasen, maar de overgang van een vrouw-georiënteerde naar een man-
georiënteerde samenleving. Bachofen spreekt in dit verband over vooruitgang en 
gebruikt regelmatig de term "apollinisch" en "väterlich apollinisch" om deze 
patriarchale periode aan te duiden (p.131/132). 
Een van de belangrijkste aspecten van de overgang van de Demetrische 
gynaikokratie naar het patriarchaat betreft de -patriarchale- loskoppeling van geest 
en natuur. Door de nadruk die op de "zeugende Potenz" (p. 129) gelegd wordt, welke 
tegengesteld is aan de wetmatigheid van het materiële leven uit de voorafgaande 
periode, vindt er een verheffing van het menselijke bestaan plaats. De geest plaatst 
zich boven de natuur. Tegenover de materiële gebondenheid wordt de geestelijke 
ontwikkeling gesteld. De bron van onsterfelijkheid wordt niet meer in de barende 
vrouw, maar in het mannelijke creërende principe gelegd (p.131). In veel mythen 
wordt de overgang tussen beide perioden weergegeven als de strijd tussen het 
mannelijke en het vrouwelijke principe.50 
Bachofen signaleert een analogie tussen de drie genoemde culturele fasen en de drie 
grote hemellichamen: aarde, zon en maan. De aarde wordt geassocieerd met de 
moeder, de nacht, en de chtonische macht en correspondeert dienovereenkomstig met 
de gynaikokratische periode. De zon staat voor de mannelijke kracht, de overwinning 
van het licht op het donker. Deze overwinning gaat echter langzaam en loopt parallel 
met de oude mythische ideeën van de overwinning op de matriarchale periode. In de 
overgang naar het patriarchaat speelt Dionysos wederom een rol. Bachofen noemt in 
dit verband de "dionysische Durchführung des Vaterrechts" (p. 135). Deze 
"dionysische Paternität" is echter nog wel verbonden met de -vrouwelijke- materie. 
In de (vaderlijk) apollinische fase, de eerder besproken derde culturele fase waarin de 
geest zich boven de natuur heeft geplaatst, is daarentegen niet langer sprake van een 
relatie met de vrouwelijke materie. Apollo bevrijdt zich van iedere verbinding met de 
vrouw (ibidem). De maan staat tussen de eerder besproken (vrouwelijke) aarde en 
(mannelijke) zon in. Het is deze tussenpositie die de maan de status van "himmlischer 
Erde" (ibidem) geeft, waarmee Bachofen refereert aan de hoogste ontwikkeling van 
de gynaikokratie. Een ontwikkeling die de basis kan vormen voor de latere 
apollinische, patriarchale periode. 
Apollo zat echter niet vanaf het begin vast in het zadel. In de strijd tussen het 
apollinische en het dionysische principe bleek Dionysos machtiger dan Apollo 
(p. 138). Met betrekking tot de strijd tussen het apollinische en het dionysische 
principe spreekt Bachofen over de "welthistorischen Kampf, soweit er sich in der 
Gestaltung des Geschlechterverhältnisses zu erkennen gibt" (ibidem). Deze typering 
van het apollinische en het dionysische als strijd russen de geslachten is letterlijk 
terug te vinden in de eerste paragraaf van Die Geburt der Tragödie. Wat Apollo 
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 Bachofen (1954) noemt onder andere Orestes' moedermoord. De Erinnyen kunnen als vertegenwoordigsters 
van de gynaikokratische periode gezien worden. 
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door toedoen van Dionysos niet zonder complicaties kan realiseren, wordt met 
behulp van het Romeinse staatsrecht gerealiseerd.31 
De eerder genoemde overgangsfase van het Aphroditisch Hetaerisme naar de 
Demeterische gynaikokratie waarin, zoals aangegeven, Dionysos centraal staat, wordt 
gekenmerkt door een ambiguïteit, die Bachofen ook aan Dionysos toekent. Deze 
ambiguïteit blijkt onder andere uit Dionysos' status als "der Frauen Gott" (p.l 19). 
Wat betekent de constatering -niet alleen van Bachofen, maar ook in de eerder 
besproken literatuur- dat Dionysos een vrouwen-god is? De term vrouwen-god lijkt 
zowel te verwijzen naar de vrouwen die Dionysos omringen als ook naar zijn eigen 
vrouwelijkheid. Deze vrouwelijkheid wordt door veel auteurs genoemd,52 en is 
tevens aanwezig in de eerder aangehaalde benamingen "ho gunnis" (verwijfde man) 
en "thelumorphos" (van vrouwelijke gestalte) (vgl. 1.4). Met betrekking tot de 
vrouwen die Dionysos omringen is duidelijk geworden uit de voorafgaande 
paragrafen dat zowel in de mythen als in de culten vrouwen een centrale rol spelen. 
In de mythen wordt verteld dat Dionysos door vrouwen opgevoed wordt, als meisje 
wordt verkleed, en als volwassen god overal gevolgd wordt door zijn Mainaden (vgl. 
1.4). Omdat eerder culten als een spiegeling van mythen zijn getypeerd is het niet zo 
verbazingwekkend dat vrouwen in de Dionysos-culten ook centraal staan (vgl. ook 
Otto (1960) p.43). De vraag die desondanks gesteld kan worden is de vraag naar 
het waarom van de centrale aanwezigheid van vrouwen in de mythen. Naast de 
eerder genoemde sociaal-politieke antwoorden (vgl. noot 30) kan vanuit Bachofen 
deze vraag beantwoord worden met een verwijzing naar de positie van Dionysos als 
overgangsfiguur tussen twee -als vrouwelijk getypeerde- culturele fasen. Dat 
Dionysos verbonden kan worden met deze "vrouwelijke" fasen blijkt ook uit de 
eerder genoemde overeenkomst tussen de Dionysos-culten en de culten van de Grote 
Moeder uit Klein Azië. De overeenkomst beperkt zich echter niet alleen tot de culten. 
Zoals eerder aangegeven is er ook een overeenkomst tussen Dionysos en deze 
Moedergodin. (Beiden worden met hoorns afgebeeld en met de dubbele bijl 
geassocieerd.) Een andere mogelijke verklaring van de aantrekkingskracht van de 
Dionysos-religie voor vrouwen betreft de door Bachofen gelegde koppeling tussen 
zinnelijkheid en bovenzinnelijkheid, die als typerend voor de vrouwelijke natuur 
werd gezien. 
Bachofen (19S4) p. 139/140. Het Romeinse Recht zorgt succesvol voor de bescherming tegen "alle Angriffe 
und Gefahren, die ihm der Orient bereitete, die an das gewaltige Vordringen des Mutterkultus einer Isis und 
Kybele und selbst an das dionysische Mysterium sich anknüpften (...). (p.140). 
Naast Bachofen zíjn er ook andere auteurs die Dionysos' vrouwelijkheid benadrukken. Baeumer (1977) haalt 
Winckelman aan die Dionysos ziet als een "träumerisch weiblichen" schone jangeling van "gemischt-
geschlechtlicher Schönheit" (p. 135). In dit zelfde artikel noemt Baeumer ook Schlegel en Schelling die het 
dionysische met vrouwelijkheid verbinden. Burkert (1987) spreekt over "the effeminate Dionysos" (p. 165). Ook 
Otto (1960) noemt Dionysos' vrouwelijkheid (p. 159/160). Evans (1988) gaat uitgebreid op Dionysos' 
vrouwelijkheid in die hij in verband brengt met travestie en met homosexualité», beide hebben ook een relatie 
met oude religieuze praktijken (p. 19/34.67,159). Vgl. ook Burkert (1987) p.109 in verband met homosexuele 
initiatie riten. Kirk (1970) noemt in zijn bespreking van de belangrijkste mythologische thema's eveneens sexe-
verandering en travestie en verwijst naar Dionysos (p. 194). Hij haalt ook Durkheim aan in verband met rituele 
sexe-verandering (p.l60). 
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Een van de belangrijkste vrouwen uit de mythen rond Dionysos is Ariadne.53 Zij is 
het symbool voor alle vrouwen die Dionysos omringen54 en representeert de 
dionysische vrouw.55 In dit verband kan ook vermeld worden dat er een 
verwantschap tussen Ariadne en Aphrodite bestaat.56 Aan Ariadne wordt -net als 
aan Dionysos- een bepaalde dubbelheid toegeschreven. Deze komt naar voren in 
haar verdriet en geluk gekoppeld aan respectievelijk het verlies van Theseus en het 
huwelijk met Dionysos.57 Daarnaast is er ook sprake van een dubbelheid die 
verwijst naar de zowel menselijke als goddelijke natuur van Ariadne.58 De 
overeenkomst tussen Ariadne en Dionysos is echter niet alleen aanwezig in de 
genoemde dubbelheid, maar ook in de band die beiden hebben met het labyrint. 
Deze band bestaat voor Dionysos uit zijn relatie met de Minotaurus, voor Ariadne uit 
haar hulp aan Theseus bij diens ontsnapping uit het labyrint na het doden van de 
Minotaurus.59 
1.7. Van de mythen naar het werk van Nietzsche 
Als Nietzsches concept van het dionysische inderdaad is beïnvloed door de mythen 
rond Dionysos, dan betekent dit dat de in 1.6 genoemde aspecten ("tegenstellingen", 
goddelijke waanzin en vrouwelijkheid) in zijn concept van het dionysische herkend 
moeten kunnen worden. De vraag óf, en indien dit het geval is, op welke wijze deze 
Volgens Colli (1981) is zij de enige vrouwelijke gestalte die een exclusieve band heeft met Dionysos 
(p.23, 24) Ook Otto (1960) stelt: "Sie heisst ausdrücklich die Gattin des Dionysos" (p.164). Otto noemt 
Ariadne het symbool van de liefdevolle vrouwelijke toewijding aan de god Dionysos en tegelijkertijd het symbool 
van het lijden en sterven van al zijn volgelingen (p.95). 
54Ariadne wordt als een van de Mainaden gezien (vgl. Otto (1960) p.l69 en Wissowa (1903) p.I038. Otto 
(1960) noemt een afbeelding waar Hermes Dionysos als baby aan Ariadne geeft (p.169). "Die Pflegerin wird zur 
Geliebten, an deren Schönheit seine Blicke in trunkener Entzückung hängen. Ihr volkommenes Bild heisst 
Ariadne" (p. 156). 
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 Otto (1960) spreekt zelfs over de koningin der dionysische vrouwen (p.164). 
Op Cyprus werd Ariadne als Ariadne Aphrodite vereerd (vgl. Otto (1960) p. 165, 166). Met betrekking tot 
haar naam merkt Otto net als Graves (1955) op dat dit een dialectische vorm van "Ariagne" betreft, hetgeen 
betekent "diejenige, der das Prädikat "agne" (van "agnos": heilig, verheven) im hohen Masse zukommt" (Otto 
(1960) p.166) Ook Wissowa noemt Ariadne de "hoog heilige godin" (p.1037). Aphrodite wordt eveneens "agne 
Aphrodite" genoemd (vgl. noot 23). 
Otto (1960) noemt ook de dionysische dubbelheid in Ariadnes mythen. "Alle Versionen ihres Mythos zeugen 
von dem Wechsel höchster Wonne und herzzerreissenden Wehs (..) Darin erkennen wir die Doppelseligkeit alles 
dionysischen Wesens wieder" (p.170). Burkert (1987) stelt dat Ariadne is omringd door "orgiastic rites and 
lamentation" (p.109). 
CO 
Colli (1981) spreekt over Ariadne in haar verbinding met Dionysos als een "labyrinthische und dunkel 
primitive Göttin" die, als zij Dionysos verlaat voor Theseus, de "animalische Gottheit, die sie in sich trägt" 
loochent (p.29). 
™ Colli (1981) vermeldt dat het -door Daedalus gecreëerde- labyrint een bouwwerk is waarin geweld en spel 
samengaan (p.26). In het labyrint vindt het conflict tussen mens en god plaats. Het labyrint is het symbool 
van dit conflict en een verwijzing naar de logos en de hierin aanwezige strijd tegen de god (p.27). "Was wenn 
nicht der Logos ist ein Produkt des Menschen, in dem der Mensch sich verliert und zugrunde geht? Der Gott hat 
das Labyrinth bauen lassen, um den Menschen zu bezwingen (...) doch Theseus bedient sich des Labyrinths und 
der Herrschaft über das Labyrinth." (ibidem) 
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drie aspecten van het dionysische in Nietzsches uitwerking van dit concept aanwezig 
zijn, kan toegespitst worden op een aantal concrete vragen. 
Met betrekking tot de dionysische "tegenstellingen" of de dionysische dubbelheid 
kan de vraag gesteld worden of deze in Nietzsches uitwerking van het dionysische 
ook aanwezig zijn. Komen in de Dionysosfiguur en in het dionysische zoals 
Nietzsche dit beschrijft ook "tegenstellingen" samen zonder dat deze als 
tegengestelde posities worden opgeheven? Kan ook hier gesproken worden van een 
spanningsverhouding die gehandhaafd blijft? 
Ook met betrekking tot het aspect van de goddelijke waanzin, kunnen concrete 
vragen geformuleerd worden. Het belang van mythen en symbolen werd bepaald als 
de herkenning van het andere (het heilige of goddelijke). Erkent ook Nietzsche het 
belang van de mythe? Door mythen en symbolen ontstaat een contact met het 
andere, het transcendente, dat als zodanig functioneert als bestaansgrond. Het 
transcendente, het andere, levert de normen en waarden voor de gemeenschap. In 
de bespreking van de mythen kwam de god Dionysos naar voren als het symbool dat 
mensen raakt en in hen een verlangen ontketent hem te volgen. De vraag is of 
Dionysos en het dionysische ook door Nietzsche worden gekoppeld aan het andere, 
het transcendente, in de betekenis van het onbepaalbare en onbeheersbare. Is er ook 
bij Nietzsche sprake van een door de dionysische aanraking ontstaan verlangen, 
waarbij ook het realiseren van bepaalde waarden centraal staat? Is het apollinische 
vormgeven van het dionysische "enthousiasme" ook aanwezig in Nietzsches 
uitwerking van het dionysische? 
Met betrekking tot het aspect van vrouwelijkheid kan de vraag gesteld worden of 
Nietzsche voldoende oog heeft voor de dionysische vrouwelijkheid, voor de cenrale 
rol van vrouwen in de Dionysos-mythen en -culten en voor de vrouwelijkheid van 
Dionysos zelf. 6 0 Of kent Nietzsche aan vrouwen en vrouwelijkheid weldegelijk 
een centrale positie toe in zijn uitwerking van het concept van het dionysische? Is de 
centrale positie van Ariadne in de mythen ook herkenbaar in Nietzsches teksten? In 
de hiernavolgende hoofdstukken zullen deze vragen beantwoord moeten worden. 
60 Baeumer (1977) bijvoorbeeld spreekt over een "Abwertung des Weiblichen" bij Nietzsche (p. 152/153) en 
Silk en Stern (1981) noemen :"one striking omission" (in Nietzsches weergave) "the important place of women 
in the orgiastic cuit" (p.173/174). 
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2. Het dionysische in Die Geburt der Tragödie 
2.1. Inleiding 
Het onderzoek naar het dionysische in het werk van Nietzsche begint bij Die 
Geburt der Tragödie. De inleidende paragraaf over dit werk (2.2) zal gevolgd 
worden door een introductie van de centrale concepten van Die Geburt der 
Tragödie -het apollinische en het dionysische- (2.3) en een nadere bestudering van 
beide (2.4 en 2.5). Hiema wordt het noodzakelijke samengaan van het apollinische en 
het dionysische aan de orde gesteld (2.6) evenals de resultaten van dit samengaan 
(2.7), het door Nietzsche betreurde einde ervan en zijn hoop op hereniging van beide 
krachten (2.8). De tekstgetrouwe bespreking van Die Geburt der Tragödie geeft 
aanleiding tot een nadere uitwerking van de problemen die de verbinding van het 
apollinische en het dionysische met zich meebrengt (2.9). Hierbij zal aandacht 
besteed worden aan het apollinische en het dionysische als eikaars tegendeel (2.9.1), 
de ongelijkheid tussen het apollinische en het dionysische (2.9.2) en enkele 
onduidelijkheden met betrekking tot beide (2.9.3). In paragraaf 2.10 wordt het 
onderscheid geïntroduceerd tussen enerzijds het oer-dionysische en anderzijds het 
dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische, waarna 
het belang van dit onderscheid met betrekking tot de gesignaleerde onduidelijkheden 
aangegeven zal worden (2.10.1). Het hoofdstuk zal besloten worden met een 
paragraaf over de door Nietzsche geponeerde "tegenspraak" (2.10.2). Waarom 
worden de gesignaleerde tegengestelde posities als tegenspraak geconcipieerd? 
Omdat deze vraag beter beantwoord kan worden als niet alleen Die Geburt der 
Tragödie maar ook het latere werk hierbij betrokken wordt zal deze vraag in 
hoofdstuk 3 en 4 hernomen worden. 
2.2. Die Geburt der Tragödie 
Die Geburt der Tragödie, het eerste grote werk van Nietzsche, is volgens Colli (1, 
913) op moeizame wijze ontstaan.1 Het boek kan geplaatst worden in een bepaalde 
traditie van het Duitse denken waarin de interesse in de literatuur van de oude 
Grieken centraal staat.2 Die Geburt der Tragödie is door de jonge filoloog 
Nietzsche echter niet geschreven als een -in traditionele zin- wetenschappelijk werk 
over de Griekse cultuur. Dat Nietzsche zich bewust is van de mogelijke negatieve 
1
 Colli laat deze moeizame ontstaansgechiedenis beginnen in 1870 met de voordrachten Oas griechische 
Musikdrama' en 'Sokrales und die Tragödie' en de tekst Dionysische Weltanschauung' (p.913 e.V.). Vgl. ook het 
commentaar van Mettes (KSA 14,41 e.v.) en Von Reibnitz (1992). 
2
 Vgl. Silk en Stern (1981) p.l en ook Loyd Jones (1982) p. 168/169. Deze laatste maakt een onderscheid 
tussen de eerste en de tweede Renaissance van de klassieke cultuur. De laatste begon in Duitsland in de 17e eeuw 
en bereikte zijn hoogtepunt eind 18e eeuw. Het was vooral een literaire beweging waarin de Griekse cultuur 
centraal stond. 
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ontvangst van zijn boek in wetenschappelijke kringen blijkt uit een brief die hij in 
december 1871 aan Erwin Rohde schrijft.3 Nietzsche is zich bewust van het 
controversiële karakter van zijn tekst, maar wilde deze desondanks publiceren. 
Zonder zich te bekommeren om wetenschappelijke conventies, schrijft hij wat hij wil 
schrijven en redt daarmee zijn ziel, zoals hij zelf letterlijk stelt. 
De reactie op Die Geburt der Tragödie uit wetenschappelijke hoek -geformuleerd 
door Wilamowitz- is zoals Nietzsche voorzag vernietigend. Hoewel Wilamowitz' 
kritiek enigszins gerelativeerd kan worden, is deze niet geheel ongegrond. Rohdes 
felle verdediging van Nietzsche heeft in eerste instantie dan ook niet bij kunnen 
dragen aan wetenschappelijke waardering voor Die Geburt der Tragödie* De 
respectievelijk door Wilamowitz en Rohde geformuleerde afwijzing en waardering 
van Nietzsches eerste grote werk zijn ook in latere jaren aanwezig. Het boek wordt 
zowel wetenschappelijk waardevol als niet-wetenschappelijk genoemd. Het 
ontbreken van bronvermeldingen, het veelal ontbreken van argumentatie en het 
vervormen van wetenschappelijk geaccepteerde feiten worden als kenmerkend voor 
dit niet-wetenschappelijke karakter gezien. Nietzsches beweringen worden niet 
gestaafd met argumenten en verwijzingen zijn vaak impliciet.5 
Het verdraaien of vervormen van wetenschappelijke gegevens wordt onder andere 
gesignaleerd in de wijze waarop Nietzsche de goden Apollo en Dionysos tot 
symbolen maakt met een aanzienlijk hogere status dan de oorspronkelijke goden.6 
Daarnaast noemt Nietzsche Dionysos de god van de muziek, terwijl juist Apollo 
bekend staat als god van de muziek en poëzie, en Dionysos alleen door middel van 
de dithyrambe en het drama met de muziek verbonden is. Een ander voorbeeld betreft 
de sater en de sileen die door Nietzsche niet duidelijk worden onderscheiden.7 Men 
verwijt Nietzsche eveneens geen oog te hebben voor de centrale plaats van vrouwen 
in de Dionysos-cultus.8 De belangrijkste tekortkoming van het boek wordt door 
Silk en Stern gelegd in Nietzsches poging zijn ideëen over de Griekse oudheid en zijn 
filosofische en artistieke aspiraties te combineren.9 
3 "Der ganze letzte dir noch unbekannte Teil wird dich gewiss in Erstaunen setzen, ich habe viel gewagt und 
darf mir aber in einem ganz enormen Sinne zurufen- animam salvavi, weshalb ich mit grosser Befriedigung der 
Schnft gedenke und mich nicht beunruhige, ob sie gleich so anstbssig wie möglich ausgefallen ist, und von 
einigen Seiten geradezu 'ein Schrei der Entrüstung', bei ihrer Publikation, laut werden wird". 
Vgl Gründer voor een weergave van de polemiek tussen Rohde en Wilamowitz na het verschijnen van Die 
Geburt der Tragödie. 
Een voorbeeld hiervan betreft de veel voorkomende impliciete verwijzingen naar het toneelstuk De 
¡¡achanten van Euripides en naast de expliciete de eveneens veelal impliciete verwijzingen naar Goethes Faust 
Ook de term Orphisme wordt nergens genoemd maar verwijzingen naar deze stroming zijn duidelijk aanwezig door 
de gehele tekst. (Vgl ook Silk en Stern (1981) ρ 176.) 
6
 Vgl. ook Silk en Stern (1981) ρ 168. 
Beide zijn vruchtbaarheidsgeesten die gekoppeld worden aan Dionysos. Wekker -aangehaald door Andier 
(1959)- kent aan de sater de eigenschappen van een bok toe en aan de sileen de eigenschappen van een paard of 
stier De sileen wordt in verband gebracht met wijsheid, de sater met de tragedie en met wellust (p416 In 
paragraaf 8 van Die Geburt der Tragödie wordt de saler echter door Nietzsche ook aan wijsheid gekoppeld. 
8
 Vgl. Silk en Stem (1981) p.l8, 174. 
ρ 120. Hel betoog van Die Geburt der Tragödie is gecompliceerd "allusive and often illusive as well 
(p.62). Silk en Stem noemen het boek elliptisch en ongeduldig (ρ 88) en signaleren een vreemde combinatie van 
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Er blijven veel vraagtekens met betrekking tot de inhoud van Die Geburt der 
Tragödie^, dat door Bertram (1965) een van de merkwaardigste liefdesboeken 
aller tijden wordt genoemd (p.297). Dit betekent overigens niet dat de waarde en de 
originaliteit van het werk ontkend worden. Zelfs de duidelijk aanwijsbare invloed van 
Wagner en Schopenhauer doet geen afbreuk aan deze originaliteit.11 Met name 
Nietzsches kennis van de Griekse religie en zijn inzicht in de (Griekse) goddelijke 
natuur wordt herhaaldelijk geprezen.12 Afgezien hiervan legt Nietzsche evenals 
Aristoteles en veel moderne wetenschappers de basis voor het ontstaan van de 
Griekse tragedie in de verering van de god Dionysos, met name in de Dionysos 
dithyrambe. Ook in deze zin kan Die Geburt der Tragödie wetenschappelijk 
genoemd worden.13 
Colli typeert het boek over de geboorte van de tragedie als Nietzsches meest 
mystieke werk. Het is een inwijding en er zijn stadia die men moet overwinnen om in 
de visionaire wereld van Die Geburt der Tragödie binnen te dringen (1..902). 
Aangezien het Nietzsche niet om een wetenschappelijk betoog gaat levert een 
wetenschappelijke analyse onmiddellijk problemen op. Als een ingewijde probeert 
ook Nietzsche zijn lezers in te wijden. In directe relatie tot Colli's uitspraak staat in dit 
verband de opmerking van Wilamowitz, die na het formuleren van zijn -deels 
steekhoudende- kritiek suggereert dat zijn aanmerkingen misschien niet van 
toepassing zijn op Nietzsches "dionysisch-apollinische kunstwerk," dat hij ook met 
de term "evangelie" aanduidt14 "Ich bin eben kein Mystiker, kein tragischer 
Mensch." 13 
bnlliant inzicht, onvergetelijke kracht, conventionele wijsheid en slordigheid (ρ 132) ZIJ besteden meer dan 400 
pagina's aan de bespreking van het werk, waaronder een samenvatting van de 25 paragrafen en hun samenhang 
(p 62/89) 
1 0
 Wells (1968) stelt dat een groot deel van Nietzsches betoog nauwelijks te begrijpen is Dit kan volgens 
Wells echter ook als het geheim van de continue aantrekkingskracht van het boek gezien worden, want wat niet 
begrepen kan worden kan ook met afgewezen worden (p 71) Bepaalde formuleringen blijven enigmatisch, stelt 
ook de Man (1972) ρ 52 Sallis (1970) spreekt over een "strange" en "disagreeable" werk (p 89) Volgens Rethy 
(1987) heeft Dionysos als god van de duisternis er alles mee te maken dat Die Geburt der Tragödie ondanks de 
vele studies hierover nog geen open boek is (p 1) Het werk blijft "weitgehend mysteriös" erkent ook Colli 
(KSA 1, 901) 
Silk en Stern (1981) stellen zelfs dat de invloed van Wagner op Nietzsche sterk overdreven wordt (p 43,220) 
Ook Sloterdijk (1986) meent dat Wagner, Schopenhauer en filologische feiten op vele verschillende manieren 
gecombineerd kunnen worden zonder ooit tot Nietzsches resultaat te komen (p 26) Wagenvoort (1959) noemt 
Die Geburt der Tragödie geniaal Al was het alleen al omdat Nietzsche het heeft gewaagd met de vraag te 
worstelen welke de plaats van de Vernunft is binnen het complex van de menselijke geest (p 23) Loyd Jones 
(1982) noemt Die Geburt der Tragödie het keerpunt in het moderne begnp van het vroege Gnekse denken 
(p 165) en Silk en Stem (1981) spreken over "The brilliance and exasperation of this extraordinary book" die de 
lezer tot het eind bijblijven (p 367) Zij benadrukken eveneens Nietzsches originaliteit (p 214) en zien Die 
Geburt der Tragödie als een belangrijk en invloedrijk boek, dat vaak verkeerd is begrepen (preface) 
1 2
 Vgl Loyd Jones (1982) ρ 175 Vgl ook Loyd Jones (1971) in verband met Nietzsches erkenning van het 
belang van het goddelijke (the numinous), het demonische en de irrationele kant van de Gnekse religie 
(p. 156/157) Ook Silk en Stern (1981) zijn zeer positief over Nietzsches inzicht in de Gnekse religie en 
onderstrepen de waardenng van latere wetenschappers hiervoor (p 159 e ν ) (Zeer negatief daarentegen zijn zij 
over Nietzsches inzicht in Gnekse muziek (p 136 e v) 
1 3
 Vgl Silk en Stern (1981) p.141 en Colü (KSA 1,901) 
1 4
 Wilamowitz in Gründer (1969) ρ 55 
Ibidem Dit neemt overigens met weg dat Wilamowitz Die Geburt der Tragödie onder zijn kntiek trachtte te 
verpletteren Silk en Stern (1981) spreken in dit verband over een poging tot "total demolition" (ρ 95) 
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Wellicht is duidelijk geworden dat Die Geburt der Tragödie een bepaalde manier 
van lezen en dus ook van bespreken vereist. Aangeven waar dit werk overeenkomt 
met filosofisch, filologisch, historisch en literair onderzoek en waar Nietzsches 
gedachten een onnavolgbare vlucht dreigen te nemen kan heel zinvol zijn, maar 
behoort niet tot het onderwerp van mijn onderzoek. Mijn bespreking van Die 
Geburt der Tragödie zal een tekstgetrouwe bespreking van het dionysische, de 
vrouw-metaforen en het verlangen zijn. Hierbij zal ik zoveel mogelijk recht proberen 
te doen aan Nietzsches bloemrijke tekst. Alleen naar aanleiding van in het licht van 
mijn onderzoek belangrijke aspecten zal ik kritiekpunten of verwijzingen toevoegen. 
2.3. Het dionysische en het apollinische in Die Geburt der Tragödie 
Apollo en Dionysos en de van hen afgeleide apollinische en dionysische krachten 
staan centraal in Die Geburt der Tragödie. De relatie tussen beide goden is echter 
niet door Nietzsche bedacht maar heeft een lange geschiedenis.16 Nietzsche 
gebruikt Apollo en Dionysos mede als antwoord op de binnen de esthetica algemeen 
aanvaarde these van Winckelmann over de Griekse schoonheid en harmonie.17 
Het dionysische in Die Geburt der Tragödie kan niet besproken worden zonder 
verwijzing naar het apollinische. Nietzsche benadrukt voortdurend het noodzakelijke 
samengaan van beide. Dit samengaan is echter niet geheel onproblematisch aangezien 
de tegenstelling tussen het apollinische en het dionysische eveneens onderstreept 
wordt. Het apollinische wordt aan de beeldende kunst en de droom gekoppeld, het 
dionysische daarentegen aan de muziek en aan de roes. Het apollinische en het 
dionysische zijn "Repräsentanten zweier in ihrem tiefsten Wesen und ihren höchsten 
Zielen verschiedenen Kunstwelten" (1,103). Het apollinische en het dionysische 
worden aan de beide "Kunstgottheiten" (1,25) Apollo en Dionysos gekoppeld. Het 
apollinische en het dionysische zijn "künstlerische Mächte" (1,30) die uit de natuur 
zelf voortkomen zonder bemiddeling van de mens. De kunstenaar, getypeerd als 
nabootser van deze kunstzinnige natuurlijke machten is in dit nabootsen óf 
apollinische droomkunstenaar óf dionysische roeskunstenaar óf, in het geval van de 
Griekse tragedie, roes- én droomkunstenaar. 
Uit het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het dionysische, dat altijd 
gepaard gaat met strijd, is de Griekse tragedie voortgekomen. 
Die Fortentwicklung der Kunst (ist) an die Duplizität des Apollinischen und des 
Dionysischen gebunden: in ähnlicher Weise, wie die Generation von der Zweiheit der 
Geschlechter, bei fortwährendem Kampfe und nur periodisch eintretender 
Versöhnung abhängt(...) bis sie endlich durch einen metaphysischen Wunderakt des 
Hellenischen "Willens", miteinander gepaart erscheinen und in dieser Paarung zuletzt 
das ebenso dionysische als apollinische Kunstwerk der attischen Tragödie erzeugen. 
'° Vgl. Andler (1958) in verband met de aanwezigheid van dit godenpaar bij andere auteurs (l,p.394 e.v). 
' ' Ik verwijs hier naar Winckelmann's typering van de Griekse kunst met de termen "edle Einfalt und stille 
Grösse". 
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(1,25/26) 
Er is voortdurend sprake van een noodzakelijk samengaan, maar ook van een 
tegenstelling tussen de dionysische en apollinische krachten, die respectievelijk 
verwijzen naar de "ware" -door Nietzsche als afschrikwekkend getypeerde-
werkelijkheid en de gecreëerde schijn, die als bescherming tegen deze werkelijkheid 
functioneert. 
Om enig zicht te krijgen op de tegengestelde karakteristieken en het op basis hiervan 
problematische samengaan van het apollinische en het dionysische, zullen beide 
krachten nader bestudeerd worden (2.4 en 2.5). Vervolgens wordt hun verbinding 
centraal gesteld (2.6) en kunnen de resultaten van deze verbinding aan de orde 
komen (2.7), evenals het door Nietzsche betreurde einde van het noodzakelijke 
samengaan van beide krachten (2.8). Hiema zal het problematische aspect van de 
verbinding van het apollinische en het dionysische belicht worden. 
2.4. Het dionysische 
Het dionysische wordt bepaald als "ondergrond van de wereld" (1,155); als de grond 
van het Zijn achter of onder de empirische werkelijkheid. Het dionysische wordt het 
"waarachtige zijn" (1,38), het "oer-zijn" (1,62), het "oer-wezen" (1,109) en het "oer-
ene" (1,43) genoemd. De termen "waarachtig" en "oer" verwijzen naar een diepere of 
meer oorspronkelijke zijnswijze. Iets dat er altijd al was, altijd is en altijd zal zijn en dat 
als zodanig niet volledig doorgrond kan worden. Als oer-grond achter of onder de 
empirische werkelijkheid kan dit dionysische niet of nauwelijks beschreven worden. 
(Aan het eind van deze paragraaf kom ik hierop terug.) Kenmerkend voor de 
oergrond van het Zijn is volgens Nietzsche de "tegenspraak". (Het problematische 
aspect van deze typering en de vraag of de term tegenspraak hier ook daadwerkelijk 
als tegenspraak bedoeld is wordt in 2.10.2 verder uitgewerkt. In hoofdstuk 4 ga ik 
uitgebreid in op "de tegenspraak" en de betekenis hiervan in Nietzsches werk.) Met 
de term "tegenspraak" verwijst Nietzsche naar zaken die als eikaars tegendeel worden 
ervaren, maar die niet daadwerkelijk een tegenstelling vormen. In eerste instantie 
betreft dit het onlosmakelijke verband tussen leven en dood. Al het levende is immers 
gedoemd te sterven, in alle wording sluimert verval, in iedere bloei wacht de dood. 
Het gaat hier om tegengestelde posities die op elkaar betrokken zijn, aangezien 
sterven de voorwaarde is voor leven en dood de voorwaarde voor bloei. Zonder 
verval, zonder vernietiging kan niets opnieuw ontstaan en is er geen creatie, geen 
wording. De genoemde oergrond van het Zijn, de "ware werkelijkheid", roept zowel 
afgrijzen als genot op. Leven en dood gaan samen, zijn inherent aan de "ware" 
werkelijkheid en vormen als lust en lijden de januskop van het bestaan. 
De ervaring van het dionysische (i.e. de dionysische oer-grond van de werkelijkheid) 
is als ervaring slechts mogelijk door de aanwezigheid en tegelijkertijd de doorbreking 
van het apollinische. Het dionysische laat -letterlijk- het apollinische individuatie 
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principe barsten; de apollinische grenzen van het "ik", van het "zelf worden 
opengebroken (vgl.2.4). Het "ik" verdwijnt omdat het volledig opgaat in de roes die 
wordt veroorzaakt door de dionysische ervaring. Deze aanraking door het 
dionysische roept het verlangen op naar een versmelting met de oergrond van de 
werkelijkheid.18 Het betreft hier een versmelting die als eenwording van mens met 
mens en mens met natuur wordt bepaald en als het herstel van een verloren gegane 
toestand (1,29). In de dionysische roes waarin het individu boven zijn/haar "ik"-
grenzen uitstijgt en zichzelf niet langer ervaart als op zich staand individu, wordt deze 
verloren eenheid hervonden. In dit verband wordt ook de "Selbstvergessenheit der 
dionysischen Zustände" genoemd (1,41). De subjectiviteit verdwijnt -het individuatie 
principe is immers opengebroken- en de mens versmelt met "de oergrond van het 
Zijn", i.e. het dionysische. Met betrekking tot het openbreken van het individuatie 
principe wordt verwezen naar de Dionysos-mythen om de ideeën over de Griekse 
tragedie en speciaal de dionysische component hiervan te ondersteunen.19 Het in 
stukken scheuren van Dionysos verwijst naar de individuatie en staat hiermee aan de 
basis van het lijden. Als "zerstückelter Gott" heeft Dionysos de dubbelheid van 
"verwilderde demon" en "zachtmoedige heerser" (1,72). 
De eerder genoemde versmelting van het "ik" met de omringende werkelijkheid, 
hetgeen zowel lijden als genot impliceert omdat het dionysische zowel lijden als 
genot impliceert, wordt als een versmelting met de "unbändige Daseinsgier und 
Daseinslust" (1,109) bepaald. In deze versmelting worden strijd en vernietiging als 
noodzakelijk ervaren, zoals ook dood als noodzakelijke voorwaarde voor nieuwe 
bloei wordt ervaren. 
Der Kampf, die Qual, die Vernichtung der Erscheinungen dünkt uns jetzt wie 
notwendig bei dem Übermass von unzähligen, sich ins Leben drängenden und 
stossenden Daseinsformen (...) Wir werden von dem watenden Stachel dieser Qualen 
in demselben Augenblicke durchbohrt, wo wir gleichsam mit der unermesslichen 
Urlust am Dasein eins geworden sind und wo wir die Unzerstörbarkeit und Ewigkeit 
dieser Lust in dionysischer Entzückung ahnen. Trotz Furcht und Mitleid sind wir die 
glücklich-Lebendigen, nicht als Individuen, sondern als das Eine Lebendige, mit 
dessen Zeugungslust wir verschmolzen sind. (1,109) 
De versmelting met "de bandeloze lust van het leven" beschrijft Nietzsche ook als 
een versmelting met het Oer-Ene en de "Ur-schmerz" (1,43/44). Hij hanteert tevens de 
termen "Urwiderspruch" (1,51), "Urwesen" en "Urlust" (1,109). De term "oer" die in 
verband met de genoemde versmelting wordt gebruikt lijkt te verwijzen naar de meest 
basale en niet cultuur-bemiddelde aanraking door het leven. Zoals ik in het begin van 
deze paragraaf heb aangegeven is deze niet cultuur-bemiddelde aanraking precies op 
10 
Nietzsche spreekt ook over "Einswerden mit dem Ursein" (KSA 1,62). 
19 " 
In den angeführten Anschauungen haben wir bereits alle Bestandteile einer tiefsinnigen und pessimistischen 
Weltbetrachtung und zugleich damit die Mysterienlehre der Tragödie zusammen: die Grunderkenntnis von der 
Einheit alles Vorhandenen, die Betrachtung der Individuation als des Urgrundes des Übels, die Kunst als die 
freudige Hoffnung, dass der Bann der Individuation zu zerbrechen sei, als die Ahnung einer wiederhergestellten 
Einheit" (KSA 1, 72/73). 
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grond van de afwezigheid van het aan het "ik" gekoppelde talige vermogen, het 
vermogen te reflecteren, niet of nauwelijks te beschrijven. Het gaat om de ervaring 
van iets dat slechts als "het andere" getypeerd kan worden en dat in dit licht de 
beschrijving van het dionysische koppelt aan de beschrijvingen van mystieke 
ervaringen (vgl.2.2). De vraag die naar aanleiding hiervan ontstaat is waarom het 
dionysische met de term "tegenspraak" wordt aangeduid. Hoe kan datgene dat 
slechts als het andere getypeerd kan worden omdat het zich -door de afwezigheid 
van het zelfbewustzijn- aan ieder bepaling onttrekt, als "tegenspraak" gekenmerkt 
worden? (Vgl. voor een verdere bespreking van de tegenspraak 2.10.2 en hoofdstuk 
4; de thematiek van het andere zal in hoofdstuk 10 worden uitgewerkt.) 
Deze door Nietzsche genoemde "tegenspraak" die de "ware" dionysische 
werkelijkheid kenmerkt komt het duidelijkst tot uitdrukking in de typering van het 
dionysische als "am Schmerz perzipierten Urlust".20 Met betrekking tot het 
dionysische wordt enerzijds gesproken over "wereldharmonie" (1,29) en over de 
mens die zich zingend en dansend uit als lid van een hogere gemeenschap (1,30). 
Anderzijds worden de termen "barbarisch" en "titanisch" gehanteerd in verband met 
het dionysische en is er sprake van de dionysische wijsheid als een "naturwidriger 
Greuel" (1,67). Het is deze "tegenstelling" die door de mens geaffirmeerd dient te 
worden. Dit laatste staat centraal in de dionysische kunst die ons van de "ewige Lust 
des Daseins" wil overtuigen (1,109). Dit impliceert de erkenning van de noodzaak 
van het samengaan van leven en dood. Dus ook de erkenning van de noodzaak van 
het vergaan van al het bestaande. De hieraan gekoppelde bereidheid de ondergang te 
accepteren betekent ook bereidheid de eigen ondergang te accepteren. 
De ervaring van het dionysische wordt duidelijk gemaakt met behulp van het beeld 
van de mens die zijn oor aan het hart van de "wereldwil" te luisteren legt en het 
"rasende Begehren zum Dasein" voelt (1,135). Bij het horen van dit kloppende hart 
ontstaat bij deze mens het verlangen de grenzen van zijn individualiteit te 
doorbreken, teneinde de extatische eenwording met de omringende werkelijkheid te 
bewerkstelligen. Het is de intensiteit van deze ervaring die volgens Colli ook aan de 
basis van Die Geburt der Tragödie ligt.21 
2.5. Het apollinische 
De koppeling van het apollinische aan de beeldende kunst en aan de droom, maakt 
duidelijk dat wordt verwezen naar beelden en gestalten in de "schone schijn"22 van 
een geïdealiseerde realiteit. Apollo is de "Scheinende, die Lichtgottheit" (1,27) en 
2 0
 KSA 1,152. Nietzsche noemt ook de uit "Schmerz geborene Wonne" (KSA 1,41). 
2 1
 KSA 1,904. Het gaat hier om de ervaring van de dissonantie in het hart van de wereld die Nietzsche in de 
muziek beluistert. 
22 Nietzsche gebruikt herhaaldelijk deze term in verband met het apollinische. Met betrekking tot de schijn haalt 
Nietzsche Schopenhauer aan die in navolging van Kant een diepere, ware, werkelijkheid achter de waarneembare 
werkelijkheid vooronderstelt, hetgeen de werkelijkheid waar we in leven tot schijn-werkelijkheid maakt. Vgl. 
hoofdstuk 8 voor een uitgebreidere bespreking van de relatie tussen Nietzsche en Schopenhauer. 
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door middel van de apollinische "Schönheitstrieb" wordt de godenwereld van de 
vreugde gecreëerd (1,36). Homerus wordt in dit verband de dromende Griek 
genoemd (1,31); zijn creatie van de Olympische godenwereld is een apollinische 
creatie. Vandaar ook dat Nietzsche Apollo ziet als vader van de Olympische 
wereld.23 Een wereld die wordt gekenmerkt door weelderige overvloed (1,35) en 
wordt gesymboliseerd door Helena, die als het "in süsser Sinnlichkeit schwebende 
Idealbild" van het Griekse bestaan wordt getypeerd.24 Het creëren van schijn, van 
een droomwereld, wordt als een noodzakelijke act van de Grieken gezien. Zij maken 
hiermee het leven leefbaar. Zonder de sluier van de schijn toont zich een realiteit die 
als dionysisch gekenmerkt wordt en nagenoeg onleefbaar is (vgl. 2.4). Door middel 
van "kräftige Wahnvorspiegelungen" en "lustvolle Illusionen" (1,37) kan de 
afschrikwekkende diepte van het dionysiche door Apollo worden overwonnen. Hier 
speelt de kunst -die hoofdzakelijk als apollinisch getypeerd wordt- een belangrijke 
rol. De mens die de "Grausamkeit" van de natuur -het dionysische- heeft gezien 
wordt gered door de schone schijn van de apollinische kunst (1,56). Er is ook sprake 
van de "heilkundige Zauberin, die Kunst" (1,57) en van de "heilkundige Zauber des 
Apollo" (1,137). De belangrijkste taak van de kunst bestaat in een verlossing door de 
schijn.25 Apollo is degene die het lijden overwint door "die leuchtende 
Verherrlichung der Ewigkeit der Erscheinung" 2 6 en de bloei van de apollinische 
cultuur is de zege van de Helleense wil over het lijden (1,115). 
Naast de god van de schijn is Apollo ook de god van het individuatie-principe, van de 
maat en de zelfkennis.27 Apollo wordt op grond van dit individuatie-principe tevens 
de "staatenbildende" god genoemd (1,133). Hij is zowel een ethische als een 
esthetische god. Naast de esthetische noodzaak van de schoonheid staat de ethische 
eis van het "ken je zelf en het niet te veel" (1,40). Het meest centraal gestelde aspect 
van het apollinische betreft evenwel de schone schijn van de kunst. De betovering 
wordt als de voorwaarde voor de dramatische kunst bepaald. Dat deze betovering als 
de werking van het apollinische gezien moet worden, blijkt zowel uit de expliciete 
beschrijving van het episch-apollinische als betoverende kracht,28 alsook uit de 
beschrijving van "das apollinische der Maske" (1,65) en de typering van de 
apollinische kracht die met de "Heilbalsam einer wonnevollen Täuschung" redding 
23 
KSA 1,34. Nietzsche noemt tevens het Homerische epos "die Dichtung der olympischen Kultur" (KSA 
1,73). 
KSA 1,35. Vgl. voor een verdere bespreking van Helena hoofdstuk 5. 
" (..) die höchste und wahrhaftig ernst zu nennende Aufgabe der Kunst -das Auge vom Blick ins Grauen der 
Nacht zu erlösen und das Subjekt durch den heilenden Balsam des Scheins aus dem Krämpfe der Willensregungen 
zu retten- (..)" (KSA 1,126). 
2ft 
KSA 1,108. "Hier siegt die Schönheit über das dem Leben inhalierende Leiden, der Schmerz wird in einem 
gewissen Sinne aus den Zügen der Natur hinweggelogen (ibidem). 
27 
"Und so läuft neben der ästhetischen Notwendigkeit der Schönheit die Forderung des "Erkenne dich selbst" 
und des "Nicht zu viel" her (...)" (KSA 1,40) ; " (..) denn Apollo wil die Einzelwezen gerade dadurch zur Ruhe 
bringen, dass er Grenzlinien zwischen ihnen zieht und (...) an die heiligsten Weltgesetze mit seinen Forderungen 
der Selbstkenntnis und des Masses erinnert" (KSA 1,70). 
28 
"So ungemein ist die Gewalt des Episch-Apollinischen, dass es die schreckenvollsten Dinge mit jener Lust 
am Scheine und die Erlösung durch den Schein vor unseren Augen verzaubert" (KSA 1,83/84). 42 
brengt (1,136). In dit verband kan ook de "herrliche apollinische Täuschung" (1,137) 
en de apollinische "Täuschung" die ons van de dionysische overvloed ontlast (1,138) 
worden genoemd. 
Tegen de achtergrond van het aspect van de betovering is het begrijpelijk dat 
Nietzsche het apollinische koppelt aan de blik, het "Anschauen" en dat hij de 
beeldhouwer en de epische dichter de eigenlijke apollinische kunstenaars noemt 
(1,140), die schone schijngestalten creëren waar onze ogen verlangend op gericht 
blijven. Met betrekking tot deze beelden merkt Nietzsche op dat de apollinische 
dichter -in tegenstelling tot de dionysische dichter- niet in zijn creaties kan opgaan 
(1,84). 
Het apollinische staat in directe relatie tot het dionysische en wordt beschreven als 
het camoufleren, styleren, vormen en hierdoor mooier, maar vooral leefbaar maken 
van hetgeen aan de basis van het apollinische ligt: het dionysische. Dit laatste wordt 
getypeerd als de "ware" werkelijkheid en als "oergrond van het Zijn". 
2.6. Het samengaan van het apollinische en het dionysische 
De vraag die naar aanleiding van de vorige paragrafen beantwoord moet worden 
betreft de verhouding van het dionysische en het apollinische. Beide krachten -
Nietzsche spreekt ook over de "ewige Wahrheiten des dionysischen und des 
apollinischen" (1,126)- worden enerzijds in oppositie met elkaar en anderzijds in een 
noodzakelijke betrokkenheid op elkaar gesteld. Hoe moet deze noodzakelijke 
verbinding van twee tegengestelde posities gedacht worden? 
In verschillende bewoordingen wordt de noodzaak van het samengaan van het 
apollinische en het dionysische aangegeven. In paragraaf 2 van Die Geburt der 
Tragödie worden de dionysische feesten genoemd, die worden gekenmerkt door 
een "überschwengliche geschlechtliche Zuchtlosigkeit" (1,32) en worden getypeerd 
als een afschuwelijke mengeling van wellust en wreedheid (ibidem). Deze dionysische 
"excessen" (vgl. hoofdstuk 1) die vanuit het Oosten Griekenland bereikten worden 
door de apollinische werking enigszins aan banden gelegd. In verbinding met het 
apollinische ontstaat er een afzwakking van het Oosterse dionysische. In Nietzsches 
woorden: 
Es war die Versöhnung zweier Gegner, mit scharfer Bestimmung ihrer von jetzt ab 
einzuhaltenden Grenzlinien und mit periodischer Übersendung von Ehrengeschenken 
; im Grunde war die Kluft nicht überbrückt. (1,55) 
Ditzelfde samengaan wordt in andere bewoordingen benadrukt in paragraaf 9 waar 
Nietzsche spreekt over de noodzaak van een dionysische vloedgolf om de 
apollinische vorm niet tot Egyptische stijfheid te laten verstarren (1,70). 
Het dionysische wordt echter niet alleen gezien als een vreemde invloed van buiten 
de Griekse grenzen. De Grieken zelf zijn zich bewust van de aanwezigheid van het 
dionysische binnen deze grenzen, zelfs binnen de grenzen van hun "ik"-bewustzijn. 
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Het dionysische is de Grieken niet volkomen vreemd. Zij realiseren zich dat hun 
apollinische bewustzijn slechts als een sluier de dionysische werkelijkheid bedekt 
(1,34). Dit impliceert -Nietzsche werkt dit uit aan de hand van de figuren Helena en 
de wijze Sileen29- dat de dionysische werkelijkheid aan de basis ligt van de 
apollinische cultuur. De ontwikkeling van het apollinische verwijst -zoals eerder 
aangegeven- naar de poging van de Grieken het leven leefbaar te maken. Uit de 
oorspronkelijke "titanische Götterordnung des Schreckens" (i.e. het dionysische) 
ontwikkelde zich door de "apollinische Schönheitstrieb" de Olympische 
"Götterordnung der Freude" (1,36). 
In paragraaf 4 wordt gesteld dat het dionysische -Nietzsche spreekt over het 
"Wahrhaft-Seiende" en het "ewig Leidende und Widerspruchsvolle (1,38)- de 
apollinische schijn voortdurend nodig heeft: 
welchen Schein wir, völlig in ihm befangen und aus ihm bestehend (...) als empirische 
Realität zu empfinden genötigt sind. (1,38/39) 
Dionysos en Apollo kunnen niet zonder elkaar leven. Het noodzakelijke samengaan 
van het apollinische en het dionysische wordt zeer beeldend uitgedrukt in paragraaf 
9: 
Wenn wir bei einem kräftigen Versuch, die Sonne ins Auge zu fassen, uns geblendet 
abwenden, so haben wir dunkle farbige Flecken gleichsam als Heilmittel vor den 
Augen: umgekehrt sind jene Lichtbilderscheinungen des sophokleischen Helden, kurz 
das apollinische der Maske, notwendige Erzeugungen eines Blickes ins Innere und 
Schreckliche der Natur, gleichsam leuchtende Flecken zur Heilung des von grausiger 
Nacht Versehrten Blickes. (1, 65) 
Het samengaan van het apollinische en het dionysische verwijst naar de mogelijkheid 
de extatische (dionysische) roes een (apollinische) vorm te geven. Dit vormgeven 
lijkt om twee redenen noodzakelijk te zijn. Op de eerste plaats is de apollinische vorm 
noodzakelijk om te voorkomen dat de uitzinnige roes tot excessen leidt, waarin 
wellust en wreedheid centraal staan. (Zoals volgens Nietzsche in het Oosterse 
dionysische het geval was.) Het vormgeven kan als een apollinische kanalisering van 
de dionysische extase gezien worden. Op de tweede plaats is de apollinische vorm 
noodzakelijk om de onleefbare diepte of afgrond van het dionysische te verhullen. 
Deze dionysische afgrond waarnaar Nietzsche verwijst met behulp van de eerder 
genoemde "tegenspraak" van leven en dood, lijden en genot, zou hier, zoals eerder 
aangegeven, als absolute onbepaaldheid getypeerd moeten worden. (In 2.9.2 zal ik 
hier nader op in gaan.) De apollinische vormgeving betreft de creatie van mooie 
vormen gericht op het verbloemen van de dionysische diepte. Deze beide manieren 
van vormgeven maken duidelijk dat Dionysos Apollo nodig heeft als voorwaarde 
voor iedere culturele ontwikkeling. Maar ook omgekeerd heeft Apollo Dionysos 
nodig om te voorkomen dat de vorm slechts als vorm bestaat en dus leeg of zonder 
inhoud is. 
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Vgl. voor een bespreking van deze uitwerking hoofdstuk S. 
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Hoe beide manieren van vormgeven zich tot elkaar verhouden en waarin het 
samengaan van het apollinische en het dionysische concreet resulteert, zal in de 
volgende paragrafen worden uitgewerkt. 
2.7. De resultaten van het samengaan 
Het apollinische en het dionysische hebben "in immer neuen aufeinanderfolgenden 
Geburten, sich gegenseitig steigernd" het Griekse wezen beheerst (1,41). Een van 
deze geboortes naar aanleiding van het samengaan van beide krachten betreft de 
Griekse tragedie, die samen met de Duitse wedergeboorte hiervan centraal staat in 
Die Geburt der Tragödie. Alvorens op de tragedie in te gaan bespreekt Nietzsche 
de lyrische kunstenaar en de lyrische dichtkunst. Beide worden in een directe relatie 
met de tragedie geplaatst omdat de tragedie evenals de dithyrambe als hoogste vorm 
van de lyrische dichtkunst wordt gezien. Volgens Nietzsche is de lyrische dichtkunst 
de nabootsing van muziek in beelden en begrippen. Hierbij is duidelijk sprake van 
het samengaan van Apollo en Dionysos. Door middel van (apollinische) beelden geeft 
de lyrische kunstenaar uiting aan de (dionysische) muziek. De dionysische ervaring 
van de kunstenaar maakt het mogelijk dat door de apollinische beelden "de waarheid" 
van het dionysische spreekt. De lyrische kunstenaar ervaart de natuur en zichzelf als 
het "ewig Wollende, Begehrende, Sehnende" (1,51). Hij is in eerste instantie 
opgenomen in het "Ur-Eine"; hij is zelf "Ur-Schmerz" (1,43/44). De eerder besproken 
dionysische ervaring is hier evident. In een roes ervaart de lyrische kunstenaar de 
dionysische werkelijkheid en reproduceert deze a's muziek. Onder invloed van de 
apollinische werking wordt deze muziek vervolgens zichtbaar in beelden. De 
woorden en beelden zoeken naar een -aan de muziek analoge- uitdrukking. (In haar 
nabootsing van de muziek kan de taal als symbool van de verschijning volgens 
Nietzsche echter nooit de diepste kern van de muziek benaderen.) 
Niet alle muziek is overigens dionysisch. Nietzsche onderscheidt "wahrhaft" 
dionysische en andere muziek (1,112). De ware dionysische muziek wordt de spiegel 
van de wereldwil genoemd (ibidem). Dit betekent dat de muziek verschijnt als wil; zij 
is niet identiek met de wil. Nietzsche wijst hier op het onderscheid tussen wezen en 
verschijning en stelt dat de muziek niet wezenlijk wil kan zijn omdat de wil als het 
"ansien Unästhetische" (1,50) niet binnen de kunstzinnige sfeer valt. Met een beroep 
op Schopenhauer wordt gesteld dat de muziek onmiddellijk "Abbild" van de wil is en 
niet -zoals de andere kunsten- weerspiegeling van de verschijning. Als beeld van de 
wil toont de muziek het "Ding an Sich" (1,104). Het betreft hier een inzicht dat 
volgens Nietzsche ook door Wagner wordt gedeeld gezien diens stelling in zijn boek 
over Beethoven dat in de muziek andere principes gelden dan in de beeldende kunst. 
Met name het begrip schoonheid is afwezig in de muziek. Volgens Nietzsche, die in 
deze Schopenhauer volgt, is de muziek als taal van de wil te begrijpen, die onder 
invloed van het apollinische in concrete beelden wordt belichaamd. Deze beelden 
ontvangen door hun relatie met de (dionysische) wil en vanuit deze relatie hun 
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hoogste betekenis (1,107). (Vgl. hoofdstuk 8 voor een nadere bespreking van de 
relatie tussen Schopenhauer en Nietzsche.) 
Het dionysische spreekt onmiddellijk uit de dissonantie in de muziek.30 Om deze 
reden veroorzaakt de dionysische muziek schrik en afschuw en prikkelt zij de mens 
tegelijkertijd tot het overstijgen van zijn symbolische mogelijkheden omdat iets 
ongekends geuit moet worden. Het nieuwe lijflijke symbool wordt de ontstuimige 
dans (1,33/34). 
Zoals eerder aangegeven is uit het samengaan van het apollinische en het dionysische 
de Griekse tragedie, de hoogste vorm van lyrische dichtkunst, ontstaan. Nietzsche 
neemt aan dat de tragedie zijn oorsprong vindt in het dionysische koor (vgl. 2.2). 
Aanvankelijk bestaat dit koor uit een groep zingende en dansende mensen, bijeen om 
op deze wijze hun god Dionysos te eren. Het koor van de oorspronkelijke tragedie is 
het Griekse saterkoor.31 Omdat in de sater de sterkste driften zijn verenigd wordt hij 
door de Grieken gezien als het oerbeeld van de mens. Door zijn gerichtheid op 
Dionysos is volgens Nietzsche ook bij de sater de dubbelheid van lijden en genot 
aanwezig. Enerzijds toont de sater de extatische vervoering veroorzaakt door de god 
Dionysos, anderzijds toont hij het leed dat het lijden van Dionysos ook bij hem 
veroorzaakt. Ook Nietzsche ziet de sater als het oerbeeld van de mens en als het 
symbool van de "geslachtelijke almacht van de natuur". Deze geslachtelijke almacht 
verwijst naar het voortdurend en ondanks alles steeds opnieuw terugkerende proces 
van vruchtbaarheid, bevruchting, ontstaan en vergaan. Op deze wijze is de sater 
eveneens een symbool voor het dionysische. 
Het latere tragediekoor wordt als een nabootsing van het oorspronkelijke saterkoor 
gezien, waarbij een scheiding is aangebracht tussen toeschouwers en tot saters 
betoverden (1,59). Deze laatsten ervaren zichzelf als sater en zien in hun betovering 
tot Dionysos-dienaar het beeld, het visioen, van Dionysos voor zich. In dit zien van 
het visioen is de werking van het apollinische te herkennen. Oorspronkelijk is er 
slechts het visioen en het koor dat dit visioen meedeelt door middel van muziek, dans 
en woord. Er is nog geen sprake van drama. Op het moment dat gepoogd wordt de 
god Dionysos, die inhoud aan het visioen geeft, in werkelijkheid te tonen, begint het 
drama. Het koor krijgt nu de functie de komst van de ten tonele gevoerde held voor 
te bereiden zodat het beeld van de god Dionysos op de toneelspeler kan worden 
overgedragen. (Hier kan weer de apollinische kracht herkend worden.) Oedipus en 
Prometheus zijn maskers van Dionysos die als Oedipus en Prometheus verschijnt door 
de apollinische werking.32 
De Griekse tragedie is te begrijpen als het dionysische koor dat zich steeds in een 
apollinische beeldenwereld "ontlaadt" (1,62). In het drama worden de dionysische 
30 Met Schopenhauer, Wagner en Liszt deelt Nietzsche de opvatting dat slechts de muziek onze meest 
diepgaande emoties uit kan drukken (vgl. Andier (1958) ρ 31) 
•Ί Dat er een verband bestaat tussen de sater en de tragedie kan ook etymologisch aangetoond worden: de 
oorspronkelijke betekenis van het Griekse woord "tragooidia" was "bokkenlied" (vgl o.a KSA 1,901). 
32 KSA 1,72: "(...) Dionysos erscheint in einer Vielheit von Gestalten (. ) und das er überhaupt mit dieser 
epischen Bestimmtheit und Deutlichkeit erscheint, ist die Wirkung des Traumdeuters Apollo (. ) In Wahrheit 
aber ist jener Held der leidende Dionysos der Mystenen (...)" 
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inzichten in apollinische beelden gevat. Deze laatste worden de waarneembare 
symbolen van de dionysische extase. Hier toont zich het samengaan van het 
apollinische en het dionysische. Nietzsche benadrukt evenwel dat in dit samengaan 
het dionysische element het apollinische overheerst, hoewel het aanvankelijk lijkt of 
de apollinische betovering -de middels gestalten en beelden gecreëerde schone 
schijn- het belangrijkste bestanddeel van de tragedie vormt. Het overwicht van het 
dionysische blijkt uit het slot van de tragedie waarin met de vernietiging van de 
schone schijn het apollinische buigt voor het dionysische. 
Das Drama das in so innerlich erleuchteter Deutlichkeit aller Bewegungen und 
Gestalten, mit Hilfe der Musik, sich vor uns ausbreitet (...) erreicht als Ganzes eine 
Wirkung, die jenseits aller apollinischen Kunstwirkungen liegt. In der Gesamtwirkung 
der Tragödie erlangt das Dionysische wieder das Übergewicht; sie schliesst mit einem 
Klange, der niemals von dem Reiche der apollinischen Kunst her tönen könnte. Und 
damit erweist sich die apollinische Täuschung als das was sie ist, als die während der 
Dauer der Tragödie anhaltende Umschleiemng der eigentlichen dionysischen 
Wirkung: die doch so mächtig ist am Schluss das apollinische Drama selbst in eine 
Sphäre zu drängen, wo es mit dionysischer Weisheit zu reden beginnt und wo es sich 
selbst und seine apollinische Sichtbarkeit verneint. (1,139) 
Dit betekent voor de "waarlijk esthetische toeschouwer" (1,141;151) dat deze -door 
de apollinische werking- de "schone schijn" van de held en zijn omgeving ervaart en 
hiervan geniet, maar het meeste genoegen beleeft aan de ondergang van de held. Het 
dionysische inzicht van deze toeschouwer is hier de oorzaak van.33 De positieve 
ervaring van het tragische in de tragedie -de "metaphysische Freude"- wordt 
geïnterpreteerd als de apollinische omzetting in beelden van de dionysische wijsheid. 
De held wordt slechts als verschijning ervaren en zijn sterven laat het dionysische 
leven onaangetast (1,108). Achter de verschijning en buiten het bereik van de 
vernietiging van deze verschijning bevindt zich "eine höchste künstlerische Urfreude 
im Schosse des Ur-Einen" (1,141). Met deze termen wordt verwezen naar de eerder 
besproken dionysische werkelijkheid, waarvan de maker en de "waarlijk esthetische 
toeschouwer" van de tragedie het bestaan erkennen en waaraan zij het hoogste 
genot ontlenen. In de analoge ervaring van beiden is de overwinning van het 
dionysische op het apollinische herkenbaar. 
In dit verband spreekt Nietzsche in paragraaf 24 over "zugleich schauen zu müssen 
und zugleich über das Schauen hinaus sich zu sehnen" (1,150). Deze beide processen 
-veroorzaakt door het apollinische en het dionysische- zijn in de tragedie aan elkaar 
gekoppeld: de (apollinische) "Lust am Schein und am Schauen" (ibidem) gaat samen 
met de negatie van deze lust en het ontstaan van een nog sterkere (dionysische) lust, 
die betrekking heeft op de vernietiging van de gecreëerde schijnwereld. De vraag 
naar de mogelijkheid van lustgevoelens veroorzaakt door het disharmonische in de 
tragedie beantwoordt Nietzsche in eerste instantie met de herhaling van zijn 
"Er (de toeschouwer) fühlt die Handlungen des Helden als gerechtfertigt und ist doch noch mehr erhoben, 
wenn diese Handlungen den Urheber vernichten. Er schaudert vor den Leiden, die den Helden treffen werden, und 
ahnt doch bei ihnen eine höhere, viel übermächtigere Lust" (KSA 1,140/141). 
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hypothese "dass nur als ein ästhetisches Phänomen das Dasein und die Welt 
gerechtfertigt erscheint".34 Naar aanleiding hiervan stelt hij vervolgens dat het 
disharmonische een kunstzinnig spel is dat de wil in de volheid van zijn lust met 
zichzelf speelt. Dit laatste wordt als oerfenomeen van de dionysische kunst bepaald 
en wordt herkend in de muzikale dissonant. Het genieten van de dissonantie in de 
muziek komt overeen met het genieten van het tragische in de tragedie. Aan de basis 
van beide vormen van genieten ligt het dionysische "mit seiner selbst am Schmerz 
perzipierten Urlust (..)" (1,152). De dionysische werking is zowel in de muzikale 
dissonantie als in de tragedie aanwezig. Analoog aan het gelijktijdig willen zien en 
"sich über das Schauen hinaus zu sehnen" (1,153) spreekt Nietzsche in verband met 
de muzikale dissonantie over het willen horen en het "über das Hören zugleich 
hinaussehnen" (ibidem). 
Jenes Streben ins Unendliche, der Flügelschlag der Sehnsucht, bei der höchsten Lust 
an der deutlich perzipierten Wirklichkeit, erinnern daran, dass wir in beiden Zuständen 
ein dionysisches Phänomen zu erkennen haben das uns immer von neuem wieder das 
spielende Aufbauen und Zertrümmern der Individualwelt als den Ausfluss einer 
Urlust offenbart, in einer ähnlichen Weise wie wenn von Heraklit dem Dunklen die 
weltbildende Kraft einem Kinde verglichen wird, das spielend Steine hin und her setzt 
und Sandhaufen aufbaut und wieder einwirft. (1,153) 
In paragraaf 25 benadrukt Nietzsche voor de laatste maal het noodzakelijke 
samengaan van het apollinische en het dionysische door de schoonheid van de schijn 
en haar bestaansgrond aan te geven. Hij tovert aan het eind van deze paragraaf de 
lezer het beeld voor ogen van een Griekse zuilengang, schitterend in de zon en fel 
afstekend tegen de blauwe lucht, waar mensen zich in harmonie met hun omgeving 
voortbewegen en hij voegt hier aan toe: 
Seliges Volk der Hellenen! Wie gross muss unter euch Dionysos sein, wenn der 
delische Gott solche Zauber für nötig hält, um euren dithyrambischen Wahnsinn zu 
heilen. 
Waarop Nietzsche in het voorgespiegelde beeld blijvend, een grijze Athener laat 
antwoorden: 
Sage aber auch dies, du wunderliche Fremdling: wieviel musste dies Volk leiden, um 
so schön werden zu können! Jetzt aber folge mir zur Tragödie und opfere mit mir im 
Tempel beider Gottheiten! 
2.8. Het einde van het samengaan en Nietzsches hoop op hereniging. 
Er is volgens Nietzsche een einde gekomen aan het samengaan van het apollinische 
en het dionysische, hetgeen vergaande implicaties heeft voor de tragedie, de muziek 
3 4
 KSA 1,152; herhaling van KSA 1,47 
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en de mythe. Zowel de muziek als de mythe vinden hun oorsprong in het dionysische 
en zijn als zodanig uitdrukking van het dionysische. Met betrekking tot de muziek is 
deze relatie reeds aangegeven (vgl.2.7). Met betrekking tot de mythe stelt Nietzsche 
dat deze door de tragedie tot zijn diepste inhoud komt omdat de tragedie immers de 
symbolische uitdrukking is van de dionysische wijsheid. Deze dionysische wijsheid 
bestaat in de onderkenning van het donysische karakter van de werkelijkheid en het 
volmondig "ja" zeggen hiertegen. 
Doordat er een einde komt aan het samengaan van het apollinische en het 
dionysische verliest de tragische mythe, die de dionysische kennis in beelden vat, 
haar band met het dionysische. De dionysische wereldbeschouwing verdwijnt 
letterlijk van het toneel naar de mysteriën en Nietzsche vraagt zich af of ze uit deze 
mystieke diepte weer als kunst tevoorschijn zal komen. Dat dit een retorische vraag is 
blijkt uit de slot-paragrafen van Die Geburt der Tragödie waarin de Duitse 
wedergeboorte van de tragedie besproken wordt en onder andere de "dionysischefn] 
Grund[e] des deutschen Geistes" (1,127) genoemd wordt. De terugkeer van het 
dionysische is mogelijk, en wel in Duitsland. 
Euripides wordt verantwoordelijk gesteld voor het verdwijnen van de tragedie, 
hetgeen tevens de verdwijning van de mythe en "de geest van de muziek" 
impliceert.35 Het verdwijnen van de tragedie betekent de afwezigheid van het 
dionysische element in de genoemde kunsten. Met Dionysos verdwijnt Apollo echter 
ook.36 In plaats van Dionysos brengt Euripides de toeschouwer op het toneel. Met 
andere woorden: de verheven held maakt plaats voor het evenbeeld van de doorsnee 
burger en de diepgang van het drama wordt vervangen door alledaagsheid. Euripides 
heeft hiermee getracht het dionysische, dat wordt omschreven als het "Zwiespältige" 
en "Incommensurable" uit de tragedie te halen, omdat hij het niet begreep en dus niet 
op waarde schatte (1,80/81). Dat Dionysos echter te machtig is en zich niet laat 
verdrijven is te zien in Euripides' drama "De Bacchanten", dat als Euripides' 
erkenning van de macht van Dionysos geïnterpreteerd wordt (1,82). 
In zijn strijd tegen Dionysos stond Euripides echter niet alleen. Naast hem, misschien 
eerder achter hem, stond Sokrates. Het was de "demon" Sokrates die door Euripides 
sprak (1,83). Op deze wijze plaatst Nietzsche het dionysische tegenover het 
Sokratische. Sokrates wordt de nieuwe tegenstander van Dionysos. Evenals voor 
Euripides is ook voor Sokrates de tragedie onbegrijpelijk en wordt door hem dus 
evenmin op waarde geschat. De erkenning en affirmatie van het dionysische is ook 
Sokrates volkomen vreemd.37 Met de Sokratische Euripides wordt een rationeel 
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 Dat Nietzsche in deze Euripides verkeerd beoordeelt wordt door Nussbaum (1991 p.75,76) en Loyd Jones 
(1982 p. 174) aangegeven. 
36 Nietzsche richt zich tot Euripides met de woorden: "Und weil du Dionysos verlassen so verliess dich auch 
Apollo" (KSA 1,75). Dit betekent: "es ist ihm (Euripides) unmöglich, die apollinische Wirkung des Epos zu 
erreichen, während es andererseits sich von den dionysischen Elementen möglichst gelöst hat und jetzt um 
überhaupt zu wirken, neue Erregungsmittel braucht, die nun nicht mehr innerhalb der beiden einzigen 
Kunsttriebe, des apollinischen und des dionysischen, liegen können. Diese Erregungsmittel sind kühle paradoxe 
Gedanken -an Stelle der apollinischen Anschauungen- und feurige Affekte -an Stelle der dionysischen 
Entzückungen- (...) " ( KSA 1,84). 
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 "Denken wir uns jetzt das eine grosse Zyklopenauge des Sokrates auf die Tragödie gewandt, jenes Auge, in 
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optimisme tegenover het dionysische pessimisme geplaatst. Nietzsche spreekt in dit 
verband ook over de Griekse "Heiterkeit" die zich keert tegen de dionysische 
wijsheid.38 
Analoog aan Sokrates' opvatting dat alleen de wetende deugdzaam kan zijn, betreft 
Euripides' rationalistische richtlijn de gedachte dat alleen het rationele mooi kan zijn. 
Aan dit "esthetische Sokratisme" is de tragedie gestorven. "Die optimistische Dialektik 
treibt mit der Geissei ihrer Syllogismen die Musik aus der Tragödie (..)" (1,95). 
Nietzsche verwijst in deze zinsnede naar de door Sokrates ontwikkelde dialectische 
methode, waarbij door middel van logisch redeneren uiteindelijk de waarheid -i.e. de 
definitie van een begrip- wordt gevonden. De verantwoordelijkheid voor de dood 
van de tragedie wordt bij deze dialectiek gelegd. Een dood die onontkoombaar is 
gegeven het feit dat het dionysische niet rationeel, niet logisch is en geen Sokratische 
dialectiek kent middels welke de werkelijkheid doorgrond kan worden en de 
waarheid gevonden kan worden. Sokrates brengt volgens Nietzsche de schijn in de 
wereld door het vastleggen van zijn definities van begrippen en het hiermee creëren 
van (schijn) waarheid. In dit creëren van schijn kan Sokrates met Apollo vergeleken 
worden.39 Sokrates' waan betreft volgens Nietzsche de doorgrondelijkheid van het 
Zijn, de vooronderstelling dat het denken het Zijn kan kennen en zelfs corrigeren. 
Ondanks deze waan meent Nietzsche dat ook Sokrates net als Euripides uiteindelijk 
de macht van Dionysos erkent. Ook Sokrates geeft uiteindelijk toe dat het 
dionysische niet echt verdreven kan worden. Dit is althans de strekking van 
Nietzsches bespreking van de aansporing die Sokrates regelmatig in een droom krijgt: 
"Sokrates treibe Musik" (1,96). Pas wanneer hij in de gevangerus zit, vlak voor hij 
sterft geeft Sokrates gehoor aan deze oproep en maakt hij "muziek",40 waarmee hij 
volgens Nietzsche de ontoereikendheid van de logica en de ratio erkent. 
Sokrates wordt gezien als het prototype van de theoretische mens die in het 
onthullen van de waarheid, aan de act van het onthullen en aan het verwijderde 
omhulsel de grootste bevrediging beleeft. Het zoeken wordt hoger gewaardeerd dan 
het resultaat van dit zoeken. In dit verband wordt Lessings' uitspraak genoemd 
waarin het zoeken naar de waarheid belangrijker wordt geacht dan de waarheid zelf. 
dem me dei holde Wahnsinn künstlerischer Begeisterung geglüht hat -denken wir uns, wie es jenem Auge versagt 
war, in den dionysischen Abgrund mit Wohlgefallen zu schauen- was eigenlich musste es in der "erhabenen und 
hochgepnesenen " tragischen Kunst, wie sie Plato nennt erblicken'7 Etwas recht unvernunftiches, mit Ursachen, 
die ohne Wirkungen, und mit Wirkungen die ohne Ursachen zu sein schienen ( ) " (KSA 1,92) 
"( ) diese Heiterkeit ist ein Gegenstück zu der herrlichen "Naivität" der älteren Griechen, wie sie, nach der 
gegebenen Charakteristik zu fassen ist als die aus einem dusleren Abgrunde hervorwachsende Blüte der 
apollinischen Kultur, als der Sieg, den der hellenische Wille durch seine Schonheitsspiegelung über das Leiden 
und die Weisheit des Leidens davontragt" (KSA 1,115) De relatie met het dionysische die in het ene geval 
(naïviteit) wél en in het andere geval (Heiterkeit) niet aanwezig is, bepaalt het verschil 
39 Vgl СЖапеПу (1972) die stelt dat Nietzsche klaarblijkelijk de Sokratische dialeküek ziet als een hypertrofie 
van de apollinische kracht (p.86) 
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" Het Griekse woord "mousike" verwijst zowel naar de kunst in het algemeen als naar de muziek in het 
bijzonder De vertaling van de aangehaalde zin door Silk en Stern luidt dan ook "Sokrates be an artist" (vgl. Silk 
en Stem (1981) ρ 395 η 9). Volgens hen is de door Nietzsche genoemde anekdote gebaseerd op Plato's Phaedo 
(60c-6lb) en betrof de door Sokrates gemaakte poëzie o a een hymne gewijd aan Apollo, zoals ook Nietzsche in 
Die Geburt der Tragödie aangeeft. 
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Hiermee is het geheim van de wetenschap onthuld (1,98/99). 
In de wetenschap wordt -voortbouwend op Sokrates' illusie- gepoogd het bestaan 
begrijpelijk te maken en het daarmee te rechtvaardigen. Maar de wetenschap stuit op 
haar grenzen. De wetenschappelijke logica wordt geconfronteerd met het niet-
logische karakter van de werkelijkheid, waardoor haar universele geldigheid in het 
geding komt. Op het moment dat de wetenschap aan haar grens komt, wordt zij zich 
bewust van het dreigende gevaar: het verlies van haar absolute aanspraken, het 
onlogische van haar logica en dus het verlies van haar universele waarheid. De 
wetenschapper raakt vertwijfeld. Nietzsche beschrijft deze vertwijfeling met behulp 
van het beeld van de theoretische mens die zich niet in de "vreselijke ijsstroom van 
het Dasein" waagt en angstig op en neer loopt aan de oever (1,119). 
De erkenning van de grenzen van de wetenschap is de voorwaarde voor het 
(opnieuw) ontstaan van de tragedie. Pas als de aanspraak van de wetenschap op 
universele geldigheid zinloos is gebleken kan op een wedergeboorte van de tragedie 
gehoopt worden. In Nietzsches optiek zijn het met name Kant en Schopenhauer 
geweest die de grenzen van de wetenschap hebben aangetoond en hiermee de 
onmogelijkheid van de aanspraak op logische inzichtelijkheid van de werkelijkheid. 
Als de wetenschap, aan haar grens gekomen, haar universele geldigheid verliest, komt 
het punt waarop de nieuwe vorm van kennis (eigenlijk de oude vorm) naar voren 
kan treden. Het betreft hier de "tragische kennis", het dionysische weten, dat de 
kunst als bescherming nodig heeft, zoals eerder aangegeven. 
Met name de inzichten van Kant en Schopenhauer worden gezien als 
mogelijkheidsvoorwaarden voor de "tragische cultuur", waar niet de wetenschap 
maar de dionysische wijsheid haar stempel op drukt. Deze dionysische wijsheid 
bestaat in de erkenning van het dionysische karakter van de werkelijkheid en de 
affirmatie hiervan. 
Om in deze tragische cultuur te kunnen leven heeft de mens de tragedie als kunst 
nodig. De mens in deze tragische cultuur heeft net als de eerder besproken Grieken 
de apollinische schijn, de illusie, nodig om het leven leefbaar te maken. De tragedie is 
de moderne mens echter onbekend. Volgens Nietzsche bestaat het moderne publiek 
in de theaters uit kritici, die niet in staat zijn te genieten en door opvoeding en 
scholing afgesneden zijn van de mythe en dus van het dionysische. De kunst in de 
moderne cultuur is niet bepaald een hoogstaande kunst.41 Hierin kan echter 
verandering gebracht worden door het herstel van de band met de mythe, die wordt 
getypeerd als het "Zusammengezogene Weltbild" (1,145). 
Ohne Mythus aber geht jede Kultur ihrer gesunden schöpferischen Naturkraft 
verlustig: erst ein mit Mythen umstellter Horizont schliesst eine ganze 
Kulturbewegung zur Einheit ab. Alle Kräfte der Phantasie und des apollinischen 
Traumes werden erst durch den Mythus aus ihrem wahllosen Herumschweifen 
gerettet. Die Bilder des Mythus müssen die unbemerkt allgegenwärtigen dämonischen 
Wächter sein, unter deren Hut die junge Seele heranwächst (..) und selbst der Staat 
4 1
 "Während der Kritiker in Theater und Konzert, der Journalist in der Schule, die Presse in der Gesellschan zur 
Herrschaft gekommen war, entartete die Kunst zu einem Unterhaltungsobjekt der niedrigsten Art (..) " (KSA 
1,144). 
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kennt keine mächtigeren ungeschriebenen Gesetze als das mythische Fundament, das 
seinen Zusammenhang mit der Religion, sein Herauswachsen aus mythischen 
Vorstellungen verbürgt". (1,145) 
De theoretische, "abstracte" mens voelt zich op grond van de afwezigheid van deze 
band met de mythe in zijn abstracte, Sokratische, cultuur niet thuis. Hij zoekt verwoed 
naar zijn oorsprong. Het verlies van de mythe resulteert in het om zich heen 
verzamelen van andere culturen en het mateloze vergaren van kennis (1,146). 
Nietzsche, die op deze wijze de moderne cultuur kritiseert, roept zijn lezers op met 
hem te geloven in de wedergeboorte van de tragedie en hij benadrukt dat wij de 
Grieken als leermeesters nodig hebben. Omdat de Duitse geest volgens Nietzsche de 
band met zijn mythische verleden nog niet helemaal heeft verloren, is de mogelijkheid 
aanwezig om een nieuwe (Duitse) tragische cultuur te creëren. Er zullen dan ook 
andere tijden aanbreken. Deze nieuwe tijd meent Nietzsche te herkennen in de 
muziek van Wagner, in de tonen waarvan het dionysische doorklinkt op dezelfde 
wijze als waarop dit in de Griekse tragedie het geval was. 
2.9. Een problematisch samengaan 
Nietzsches bespreking van het apollinische en het dionysische is niet zonder meer 
duidelijk en evenmin eenduidig. Enerzijds wordt het samengaan van beide centraal 
gesteld, anderzijds wordt het onderscheid benadrukt. Apollinische en dionysische 
karakteristieken lijken hierbij verwisseld te worden (vgl. 2.9.3). Om meer zicht te 
kunnen krijgen op het dionysische in Die Geburt der Tragödie, hetgeen van belang 
is in verband met de bespreking van het dionysische in Nietzsches latere werk en het 
verdere onderzoek naar de vrouw-metaforen (hoofdstuk 5 en 6) en het verlangen 
(hoofdstuk 8 en 9) worden eerst het apollinische en het dionysische als eikaars 
tegendeel besproken (2.9.1). Vervolgens wordt de ongelijkheid tussen het 
apollinische en het dionysische belicht (2.9.2). Deze ongelijkheid kan aan de basis 
gelegd worden van een aantal onduidelijkheden, die met betrekking tot het 
apollinische en het dionysische gesignaleerd kunnen worden (2.9.3). In 2.10 wordt 
het onderscheid tussen het oer-dionysische enerzijds en het dionysische als het 
samengaan van het apollinische en het oer-dionysische anderzijds geïntroduceerd. 
Dit onderscheid kan wellicht enige onduidelijkheden weg nemen (2.10.1). In de 
laatste paragraaf wordt de door Nietzsche genoemde "tegenspraak" aan de orde 
gesteld (2.10.3). (De "tegenspraak" en de functie hiervan zal in hoofdstuk 4 verder 
uitgewerkt worden ). 
2.9.1. Het apollinische en het dionysische als elkaars tegendeel 
Het apollinische en het dionysische worden beide gezien als "eeuwige waarheden" 
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(1,120/126). Deze waarheden tonen zich echter als tegengesteld en worden ook 
alszodanig getypeerd. Er wordt verwezen naar de dupliciteit (1,25) van het 
apollinische en dionysische en naar de tegenstelling42 en tweespalt (1,25) tussen 
beide. Het apollinische en het dionysische worden gezien als representanten van 
twee in hun diepste wezen en hoogste doel verschillende kunstwerelden (1,103). 
Dionysos wordt als tegenstander van Apollo beschreven (1,32) en het apollinische en 
dionysische worden twee vijandige principes genoemd (1,42). Nietzsche spreekt ten 
aanzien van beide over de "Doppeltrieb der Natur" (1,48) en over hun voortdurende 
gevecht (1,41/42). 
De uit het samengaan van de twee polen ontstane tragedie wordt gekenmerkt door 
dezelfde tegengesteldheid. Er is sprake van de "dubbelheid" van de Griekse tragedie 
als uitdrukking van "zweier ineinander gewobener Kunsttriebe, des Apollinischen 
und des Dionysischen" (1,82). In dit verband wordt ook het "Zwielicht" in het drama 
(1,81) genoemd, het "Zwiespältige und Incommensurable" in de tragedie (ibidem) en 
de als gevolg hiervan ontstane "Selbstentzweiung" bij de toeschouwer door de 
werking van het apollinische en het dionysische (1,141). Deze dubbelheid bij de 
toeschouwer is dezelfde dubbelheid die Nietzsche bij de Grieken signaleert. De 
Grieken zijn zowel apollinisch als dionysisch. Zoals eerder aangegeven richten de 
Grieken zich met hun apollinische kracht tegen het dionysische uit het Oosten (1,32). 
Ditzelfde dionysische is de Grieken echter niet volkomen vreemd. Zij zijn zich bewust 
van het feit dat hun apollinische bewustzijn als een sluier de dionysische 
werkelijkheid bedekt (ibidem). De apollinische Grieken erkennen hun verwantschap 
met het dionysische (1,40). 
Het apollinische en het dionysische tonen zich als tegengestelde posities die echter 
wel noodzakelijk op elkaar betrokken zijn. Nietzsches typering van deze verhouding 
als tegenstelling werkt verwarrend omdat beide posities elkaar niet uitsluiten, maar 
elkaar juist wederzijds vooronderstellen. In het noodzakelijke samengaan van het 
apollinische en het dionysische ontstaat evenwel geen eenheid omdat de 
spanningsverhouding tussen beide gehandhaafd blijft. Vandaar wellicht de 
bovengenoemde typeringen. Het is precies deze spanningsverhouding die optimale 
resultaten en een optimaal inzicht tot gevolg heeft. Het samengaan van het 
apollinische en het dionysische kan in dit verband met het spannen van een boog 
vergeleken worden: de optimale spanning tussen twee punten maakt de optimale 
kracht mogelijk waarmee een pijl afgeschoten kan worden. Een vergelijking die 
Nietzsche zelf ook maakt (o.a. in de Vorrede van Jenseits von Gut und Böse). 
2.9.2. De ongelijkheid tussen het apollinische en het dionysische 
Zoals in 2.9.1 aangegeven worden het apollinische en het dionysische voortdurend 
als tegengestelde posities gepresenteerd. Het lijkt hierbij echter om een verschil tussen 
4 2
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twee ongelijke posities te gaan. Op de eerste plaats kan geconstateerd worden dat het 
dionysische -in tegenstelling tot het apollinische- op zich als tegenspraak en 
dubbelheid getypeerd wordt.43 De genoemde tegenspraak en dubbelheid in het 
dionysische levert echter de nodige problemen op. Het is onduidelijk hoe datgene 
dat slechts als het andere getypeerd kan worden omdat het zich -door de afwezigheid 
van het zelfbewustzijn- aan iedere bepaling onttrekt, als "tegenspraak" of dubbelheid 
gekenmerkt kan worden. Daarnaast is het een paradoxaal verschijnsel dat door het 
dionysische dat wordt gekenmerkt door tegenstellingen, de tegenstellingen tussen de 
mensen worden opgeheven (1,29). (In 2.9.2. zal ik hier verder op ingaan.) 
Op de tweede plaats wordt de ongelijkheid tussen het apollinische en het dionysische 
bepaald door de gepriviligeerde positie die het dionysische inneemt. Hoewel 
Nietzsche, zoals aangegeven, de waarheden van het apollinische en dionysische 
benadrukt spreekt hij vaak exclusief over de dionysische waarheid en wijsheid.44 
De bevoorrechte positie van het dionysische blijkt ook uit Nietzsches bepaling van 
de muzikaal-dionysische ondergrond of bodem van de tragedie (1,95) en de 
dionysische grond van de Duitse geest (1,127). Daarnaast wordt ook gesteld dat 
alles wat nu cultuur en beschaving genoemd wordt, eens zal moeten verschijnen 
voor de rechter Dionysos (1,128). Dionysos die hier op één lijn gesteld wordt met de 
christelijke god heeft blijkbaar een hogere status dan Apollo. 
Het overwicht van het dionysische is, zoals eerder aangegeven, ook aanwezig in de 
werking van de tragedie (1,139) en komt naar voren in de bespreking van de 
dionysische toverkracht die het apollinische in zijn dienst dwingt (1,141). Het 
dionysische wordt bepaald als ondergrond van de wereld, als het fundament van al 
het bestaande (1,155). 
2.9.3. Onduidelijkheden met betrekking tot het apollinische en dionysische 
De ongelijkheid tussen de twee tegengestelde krachten vormt wellicht de basis voor 
de onduidelijkheden die met betrekking tot Nietzsches uitspraken over het 
apollinische en het dionysische gesignaleerd kunnen worden. 
Zo is er bijvoorbeeld sprake van de "dionysische tragedie" die de kloof tussen 
mensen overbrugt en het gevoel van eenheid creëert (1,56). De tragedie is echter 
zowel apollinisch als dionysisch. Dat Nietzsche hier de tragedie eenzijdig als 
dionysisch typeert heeft wellicht te maken met het dionysische aspect dat hier 
benadrukt wordt. Dit neemt echter niet weg dat het verwarrend werkt. Hetzelfde 
geldt voor een aantal andere als exclusief dionysisch getypeerde kenmerken. Dit 
betreft onder andere de bespreking van de dichter die dichter is omdat hij zich door 
vele gestalten omringd ervaart. Op basis hiervan wordt gesteld dat voor de echte 
dichter de metafoor geen retorische figuur is maar een beeld dat in plaats van een 
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begrip werkelijk voor zijn ogen zweeft. Dit kunstzinnige vermogen zich door "einer 
solchen Geistesschar umringt zu sehen" (1,61) ontstaat door de "dionysische 
Erregung" (ibidem). De eerdere bespreking van het koor en van de tragedie heeft 
echter duidelijk gemaakt dat Apollo verantwoordelijk is voor het verschijnen van de 
genoemde beelden. Het apollinische element wordt hier verzwegen. Dezelfde 
onduidelijkheid is aanwezig in de bespreking van de dionysische kunst en haar 
tragische symboliek waarin de natuur ons oproept te zijn als zij: 
Unter dem Unaufhörlichen Wechsel der Erscheinungen die ewig schöpferische, ewig 
zum Dasein zwingende, an diesem Erscheinungswechsel sich ewig befriedigende 
Uimutter! (1,108) 
Ook hier zou de aanwezigheid van het apollinische aangegeven moeten worden. De 
dionysische kunst en de hierin genoemde tragische symboliek vooronderstelt immers 
de werking van het apollinische. Dit geldt eveneens voor Nietzsches bespeking van 
het ontwaken van de Dionysische geest, de wedergeboorte van de tragedie (1,130) 
en de oproep aan zijn lezers met hem te geloven in het dionysische leven (1,132). De 
verzwegen aanwezigheid van het apollinische is ook duidelijk in de bespreking van 
de Duitse ridder die nog steeds zijn dionysische mythe in "selig-emsten Visionen 
träumt" (1,154). De aanwezigheid van het apollinische blijkt hier uit het dromen van 
visioenen, dat eerder als apollinische werking werd bepaald. De aanwezigheid van 
het apollinische moet ook voorondersteld worden in de beschrijving van de tragische 
mythe als uitdrukking van de "dionysischen Befähigung" van een volk (1,154). In de 
tragische mythe is immers ook de apollinische werking aanwezig anders zou deze niet 
als tragische mythe kunnen verschijnen. Nietzsche stelt echter in dit verband dat 
zowel de muziek als de mythe uit een kunstbereik komen dat "jenseits des 
Apollinischen" ligt (ibidem). Omdat eveneens gesteld wordt dat zowel de mythe als 
de muziek met de "Stachel der Unlust" spelen, "ihren überaus mächtigen 
Zauberkünsten vertrauend", (ibidem) lijkt ook hier een impliciete verwijzing naar het 
apollinische (als toverkunst) aanwezig. De genoemde toverkunst is evenwel niet 
exclusief apollinisch. Er is ook sprake van de "Zauber" van het dionysische. 45 
Ten aanzien van Nietzsches bespreking van het apollinische kan dezelfde 
onduidelijkheid gesignaleerd worden. Ook hier wordt in sommige gevallen exclusief 
het apollinische genoemd en het hierbij aanwezige dionysische verzwegen. Dit is 
bijvoorbeeld het geval bij de beschrijving van het door de apollinische werking 
vergoddelijkte leven, het weelderige overvloedige leven van de Olympische goden, 
waarin alles vergoddelijkt is -of het nu goed of kwaad is- en waarin ascese en plicht 
afwezig zijn (1,34/35). De weelderige overvloed, de verbinding van goed en kwaad 
en de afwezigheid van ascese en plicht lijken te verwijzen naar het dionysische dat 
eerder met behulp van deze terminologie werd beschreven (vgl.2.4). Een ander 
voorbeeld van deze onduidelijkheid kan gevonden worden in Nietzsches 
beschrijving van Sokrates die in de gevangenis in een droom wordt aangespoord de 
4 5
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dichtkunst te beoefenen. Dit resulteert onder andere in een gedicht voor Apollo 
(1,96). Deze dichterlijke werkzaamheden worden aan Sokrates' apollinische inzicht 
toegeschreven (ibidem). Nietzsches suggestie dat Sokrates inziet dat er wellicht een 
rijk van de wijsheid is waaruit de logica verbannen is en het inzicht dat de kunst een 
noodzakelijk supplement voor de wetenschap is (ibidem) lijkt echter met het eerder 
besproken dionysische of tragische inzicht verbonden te moeten worden. Dit is 
tevens het geval bij de "schwer zu erringende Meeresstille der Seele, die der 
apollinische Grieche Sophrosyne nannte (..)." 4 6 Deze toestand van de ziel is alleen 
te realiseren op basis van het dionysische inzicht en vooronderstelt dit inzicht. De 
afwezigheid van een verwijzing naar het dionysische kan ook in de beschrijving van 
de "Heiterkeit" gesignaleerd worden die tegengesteld is aan de "heerlijke naïviteit" 
van de oude Grieken. Deze naïviteit moet gezien worden als de uit een duistere 
afgrond gegroeide bloei van de apollinische cultuur, als een zege over het lijden 
(1,115). De duistere afgrond en het lijden verwijzen evenwel naar het dionysische, dat 
aan de basis ligt van de genoemde cultuur en deze maakt tot wat zij is. De 
afwezigheid van het dionysische zou de apollinische bloei onmogelijk maken. 
De onduidelijkheid ten aanzien van het apollinische komt ook naar voren in de 
bespreking van de tragedie van Euripides. Zoals eerder aangegeven heeft in deze 
tragedie Dionysos Euripides verlaten waardoor ook Apollo Euripides heeft verlaten 
(1,75). Nietzsche noemt vervolgens het gedramatisererde epos (de enige vorm van 
drama die overbleef voor Euripides) het apollinische kunstgebied waarin de 
tragische werking afwezig is (1,83). Het lijkt hier alsof Apollo Euripides dus niet 
heeft verlaten. Euripides blijkt echter niet in staat het drama alleen op het 
apollinische te baseren (1,85), hetgeen niet wegneemt dat de suggestie aanwezig 
blijft dat het apollinische zonder het dionysische kan bestaan. 
Zoals eerder aangegeven is er ook enige onduidelijkheid met betrekking tot het 
vermogen te betoveren. Aanvankelijk wordt deze karakteristiek aan Apollo 
toegekend (vgl.2.4). In de bespreking van de "Bacchanten" van Euripides wordt 
echter expliciet Dionysos' vermogen om te betoveren genoemd (1,82) en de 
beschrijving van de "dionysische Zauber" in paragraaf 20 van Die Geburt der 
Tragödie vertoont erg veel overeenkomst met de beschrijving van de apollinische -
Olympische- toverberg in paragraaf 3. (De "dionysische Zauber" wordt overigens 
diverse malen genoemd.)47 Naast deze onduidelijkheid met betrekking tot de 
toverkracht die zowel aan het apollinische als aan het dionysische wordt 
toegeschreven, is er eenzelfde onduidelijkheid met betrekking tot de aan de 
toverkracht gekoppelde misleiding. Enerzijds wordt de "Täuschung" apollinisch 
genoemd48 en anderzijds wordt de "Täuschung" aan het dionysische toegeschreven 
(1,134). Een identieke onduidelijkheid is er ook ten aanzien van het masker. 
Prometheus wordt gezien als dionysisch masker, hoewel eveneens gesteld wordt dat 
hij als Prometeus een zowel apollinische als dionysische natuur heeft (1,71). Ook 
KSA 1,101. Vgl. de identieke beeldspraak in de Dionysos-Dithyramben (hoofdstuk 3) 
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Oedipus en alle beroemde figuren van het Griekse toneel worden getypeerd als 
maskers van Dionysos (ibidem). Hiertegenover staat echter dat er ook sprake is van 
het "Apollinische der Maske" (1,65). 
2.10. Het oer-dionysische en het dionysische als het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische 
De gesignaleerde onduidelijkheden met betrekking tot het apollinische en het 
dionysische zijn niet alleen het gevolg van de ongelijkheid tussen het apollinische en 
het dionysische maar worden ook veroorzaakt door het noodzakelijke samengaan 
van beide waardoor veelal het noemen van de een de verwijzing naar de ander 
impliceert, zoals uit de voorafgaande paragraaf bleek. 
Het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het dionysische is een 
gecompliceerd samengaan. Dit heeft te maken met de twee wijzen waarop de term het 
dionysische door Nietzsche wordt gehanteerd in Die Geburt der Tragödie. Op de 
eerste plaats verwijst de term het dionysische naar hetgeen Nietzsche aanduidt met de 
woorden "oer-grond van de werkelijkheid" of "ware" werkelijkheid. Deze 
werkelijkheid, die eerder als onbepaalbaar werd gekenmerkt, is zonder het 
apollinische -vormgevende- principe ook onleefbaar (vgl.2.3). Deze onbemiddelde 
oergrond zal ik, ter onderscheiding van de andere wijze waarop de term het 
dionysische wordt gebruikt, aanduiden met de term "oer-dionysische". Het gebruik 
van de term "oer-dionysische" is in eerste instantie gebaseerd op Nietzsches 
voortdurende gebruik van het prefix 'oer' in verwijzingen naar deze vorm van het 
dionysische (vgl. 2.4). Zoals eerder aangegeven refereert het prefix "oer" aan een 
zijnswijze die er altijd al was, altijd is en altijd zal zijn. Een zijnswijze of (misschien 
beter) de werkingen van het Zijn, die ontsnappen aan ons bevattingsvermogen. Ten 
aanzien van dit oer-dionysische stelt Nietzsche dat het wordt gekenmerkt door 
tegenspraak (vgl. voor een verdere uitwerking hiervan 2.10.2 en hoofdstuk 4). 
Op de tweede plaats verwijst de term het dionysische naar het samengaan van het 
(oer) dionysische en het apollinische. In de op deze wijze gehanteerde term 
"dionysische" is een impliciete verwijzing naar het apollinische aanwezig. (Dat dit 
mutatis mutandis ook voor het apollinische geldt, werd in 2.9.3. besproken.) 
Omdat Nietzsche de verschillende vormen van het dionysische niet expliciet 
onderscheidt, ontstaan de eerder gesignaleerde onduidelijkheden. De verschillende 
vormen van het dionysische zijn echter wel impliciet aanwezig. In de bespreking van 
het verschil tussen de dionysische Griek en de dionysische barbaar (1,31/32), wordt 
laatstgenoemde met "overvloedige geslachtelijke tuchteloosheid" in verband 
gebracht (1,32). Er is ook sprake van "dieser fratzenhaft ungeschlachten 
dionysischen" en de "majestätisch- ablehnende" houding van Apollo hiertegenover 
(ibidem). Naar deze niet-Griekse vormgeving van het oorspronkelijke oer-
dionysische wordt eveneens verwezen met de woorden "babylonischen Sakäen und 
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ihrem Rückschritte des Menschen zum Tiger und Affen" en "scheussliche Hexentrank 
aus Wollust und Grausamkeit" (ibidem). Deze niet-Griekse vormgeving van het oer-
dionysische roept bij Nietzsche negatieve associaties op. Onder invloed van Apollo 
echter veranderen de bandeloosheid, wellustige wreedheid en dierlijkheid in 
"Welterlösungsfesten und Verklärungstagen" (ibidem). Nietzsche geeft in zijn 
bespreking van de dionysische mens (1,57) aan dat het oer- dionysische niet leefbaar 
is. (De blik in de dionysische diepte roept slechts het verlangen op naar de dood en 
maakt handelen zinloos). Dat het oer-dionysische niet leefbaar is blijkt ook uit de 
bespreking van de dionysische roes, de extase, waarin het verlangen ontstaat aan 
het ik-bewustzijn te ontsnappen ten einde een versmelting met de dionysische 
oerkracht te bewerkstelligen. Zoals eerder aangegeven is een beschrijving van deze 
dionysische oerkracht of oergrond van de werkelijkheid die wordt ervaren in de 
versmelting hiermee, door de afwezigheid van het zelfbewustzijn in deze versmelting, 
niet mogelijk. Het "ik" als de plaats van de reflectie is in de ik-overstijgende extase 
precies verdwenen. In het opgaan in de dionysische roes, in de eenwording met de 
dionysische oergrond is de afstand tussen het zelfbewustzijn en de omringende 
werkelijkheid -noodzakelijk om de ervaring als bewuste ervaring te kunnen beleven 
en eventueel te beschrijven- afwezig. De beschrijving van het oer-dionysische levert 
dus noodzakelijk problemen op omdat het om een ervaring gaat die niet volledig door 
het zelfbewustzijn voltrokken wordt. In een dergelijke beschrijving zal dan ook een 
beroep gedaan moeten worden op beelden en woorden die slechts (en wellicht 
slecht) aanduiden waar het om gaat. Dit impliceert dat er altijd een verbinding tussen 
het apollinische en het oer-dionysische dient te zijn wil de ervaring van het oer-
dionysische vorm gegeven kunnen worden. Dit is de oorzaak van Nietzsches 
voortdurende nadruk op het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het 
dionysische en dit is wellicht ook de oorzaak van de veelal impliciete aanwezigheid 
van het apollinische in het dionysische en omgekeerd (vgl.2.8.3). 
Het oer-dionysische kan op grond van de onmogelijkheid het te beschrijven slechts 
bepaald worden als het andere, als een niet concreet te benoemen vreemdheid of 
andersheid. Nietzsche typeert dit oer-dionysische echter als tegenspraak. (Dat 
andersheid en vreemdheid niet per definitie met tegenspraak verbonden zijn wordt 
uitgewerkt in 2.10.2). In de ervaring van het oer-dionysische wordt een glimp 
opgevangen van iets dat altijd weer ontsnapt. In dit licht kan gesteld worden dat 
Dionysos die overal verschijnt als de vreemdeling, de mens in contact brengt met het 
vreemde, het andere. Dit vreemde, dit andere, is evenwel ook aanwezig in de mens 
zelf. Wellicht gaat het hier om het andere dat raakt aan het andere in ons? 4 9 
Vgl. in dit verband Détienne (1989) die in zijn bespreking van het Griekse woord "xenos" laat zien dat het 
vreemde ook met het bekende verbonden is (p.9). Vgl. ook Detienne's typering van Dionysos als de vreemdeling 
die mensen in contact brengt met het vreemde (p.12), waardoor de mens ook als een vreemde voor zichzelf kan 
verschijnen (p.17). 
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2.10.1. Het belang van het onderscheid tussen het oer-dionysische en het 
dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische. 
Tegen de achtergrond van het door mij geïntroduceerde onderscheid tussen het oer-
dionysische enerzijds en het dionysische als het samengaan van het apollinische met 
het oer-dionysische anderzijds kunnen een aantal onduidelijkheden met betrekking 
tot het apollinische en het dionysische in Die Geburt der Tragödie opgelost ' 
worden. Zoals in de vorige paragraaf aangegeven, wordt dit onderscheid door 
Nietzsche impliciet gehanteerd en worden de verschillende vormen van het 
dionysische met dezelfde term aangeduid. 
Het (impliciete) gebruik van de term "dionysisch" in de betekenis van het samengaan 
van het apollinische en het oer-dionysische verklaart de eerder besproken 
gepriviligeerde positie van het dionysische. Een term waarin Nietzsche in veel 
gevallen het apollinische al aanwezig vooronderstelt. De impliciete aanwezigheid van 
het apollinische in de term het dionysische en omgekeerd verklaart ook waarom 
voortdurend het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het dionysische 
wordt benadrukt. Een samengaan dat zo noodzakelijk en blijkbaar zo 
vanzelfsprekend is, dat in veel gevallen slechts een van beide termen gebruikt en de 
andere geïmpliceerd wordt. De in 2.9.3 genoemde onduidelijkheden met betrekking 
tot de voorbeelden waarin Nietzsche exclusief het dionysische noemt en naar 
aanleiding waarvan opgemerkt kan worden dat in een dergelijk gebruik van de term 
ook de apollinische werking herkend kan worden, verdwijnen in het besef dat ook 
hier de term dionysisch door Nietzsche in de betekenis van het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische wordt gebruikt. 
Ook ten aanzien van de term "apollinisch" is geconstateerd dat het apolinische in de 
genoemde voorbeelden op dezelfde wijze het samengaan met het oer-dionysische 
impliceert zoals omgekeerd is aangegeven dat de term "dionysisch" het samengaan 
met het apollinische impliceert. Het lijkt alsof het exclusieve noemen van het 
dionysische of het apollinische, in gevallen waarin eigenlijk door de verbinding 
tussen beide een dubbele werking aanwezig is, gebaseerd is op de nadruk die 
Nietzsche in de genoemde gevallen wil leggen op de specifieke kenmerken van een 
van beide krachten. In de aangehaalde voorbeelden wordt duidelijk dat het 
noodzakelijke samengaan van het apollinische en het oer-dionysische zo letterlijk 
genomen moet worden dat het noemen van de een de impliciete verwijzing naar de 
ander inhoudt. Het is mogelijk dat Nietzsches verzet tegen het concept van de 
Griekse "Heiterkeit" en zijn verlangen aan te geven wat hieraan ten grondslag ligt, de 
uiteindelijke oorzaak is van het uit elkaar trekken van twee krachten -het 
apollinische en het oer-dionysische- die noodzakelijk samengaan. 
In dit samengaan van het apollinische en het oer-dionysische werd eerder de 
gepriviligeerde positie van het dionysische aangegeven (vgl.2.8.2). Omdat Nietzsche 
ten aanzien van dit samengaan veelal de term dionysisch hanteert lijkt het alsof het 
apollinische slechts in relatie tot het oer-dionysische waarde heeft. Deze waarde is 
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echter van wezenlijk belang voor de constituering van het concept van het 
dionysische in de betekenis van het dionysische als het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische. Alleen in de verbinding met het apollinische 
krijgt dit dionysische een gepriviligeerde positie in Die Geburt der Tragödie. Of dit 
concept van het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-
dionysische deze positie ook heeft in Nietzsches latere werk zal in het volgende 
hoofdstuk duidelijk moeten worden. 
Het onderscheid tussen het oer-dionysische en het dionysische als het samengaan 
van het oer-dionysische en het apollinische kan wellicht ook een verklaring bieden 
voor de vele verschillende interpretaties van Die Geburt der Tragödie. Er zijn 
auteurs die Nietzsches impliciete gebruik van de verschillende vormen van het 
dionysische overnemen. Dit heeft vaak tot gevolg dat óf het dionysische als de 
verbinding tussen het oer-dionysische met het apollinische centraal gesteld wordt óf 
het oer- dionysische óf de nadruk gelegd wordt op het apollinische in de 
noodzakelijke verbinding met het oer-dionysische. 
Het impliciete gebruik van het dionysische als het samengaan van het apollinische en 
het oer-dionysische is bijvoorbeeld aanwezig bij Nussbaum (1991). Zij verbindt te 
gemakkelijk het dionysische en de schijn zonder te onderkennen dat hierin het 
apollinische aanwezig is (p.100). Knodt (1987) kent bij zijn bespreking van het 
apollinische en het dionysische aan beide het symbolische als principe van creatie toe. 
Ook hier kan alleen het dionysische als het samengaan van het apollinische en het 
oer-dionysische bedoeld zijn. Knodt erkent overigens wel dat het dionysische zich 
aan een rationele inschatting onttrekt (p.37). Dat het hier om twee vormen van het 
dionysische gaat maakt hij echter niet duidelijk. Volgens Wells (1968) is er bij 
Nietzsche sprake van pure apollinische en pure dionysische kunst (p.59,n.2). Met 
betrekking tot de dionysische kunst klopt deze uitspraak alleen als het gaat om het 
oer-dionysische verbonden met het apollinische. Het probleem is dan echter dat de 
term "puur" niet gebruikt kan worden. Ook de uitspraken van Clegg (1972) over 
dionysische schilderkunst (p.432/434) en van O'Flaherty (1972) over de dionysische 
illusie zijn alleen van toepassing als het dionysische als het samengaan van het 
apollinische met het oer-dionysische wordt bedoeld. Dit geldt eveneens voor de 
opmerking van de Man (1972) over "de illusie van het dionysische" (p.52). 
Naast het impliciete gebruik van het dionysische als het samengaan van het oer-
dionysische en het apollinische, wordt door andere auteurs het dionysische exclusief 
als het oer-dionysische gezien. Girard (1984) bijvoorbeeld benadrukt sterk de 
negatieve, destructieve en sinistere zijde van Dionysos en waardeert Nietzsche juist 
om het tonen van deze negatieve kant.50 Salome (1983) noemt het dionysische "die 
Elementargewalt des Lebens" (p.241). Pfeffer (1972) die enerzijds in Die Geburt der 
Tragödie het samengaan van Apollo en Dionysos signaleert (p.50), plaatst anderzijds 
de beide goden tegenover elkaar als instinct en rede en meent dat Nietzsche in zijn 
Girard (1984) p.819 e.ν. Deze eenzijdige aandacht voor het oer-dionysische doet overigens geen afbreuk aan 
de waarde van Girards inzet in het genoemde artikel. Deze bestaat uit het tonen van Nietzsches inzicht in de rol 
van het collectieve geweld bij het ontstaan van het primitieve heilige. 
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eerste grote werk de superioriteit van de instincten boven de rede stelt (p.113). 
Afgezien van de te simpele gelijkstelling van het dionysische met het instinctmatige 
en het apollinische met de ratio ontbreekt hier de centrale positie van het dionysische 
als het samengaan van het apollinische met het oer-dionysische. 
De hierboven aangegeven nadruk op het oer-dionysische leidt bij andere auteurs 
weer tot het centraal stellen van Apollo. Dit is bijvoorbeeld het geval bij Sloterdijk 
(1986), die meent dat Apollo bij Nietzsche het laatste woord heeft.31 Kaufmann 
(1968), die deze god eveneens een centrale plaats toekent, ziet het dionysische in 
Die Geburt der Tragödie als een negatief maar noodzakelijk element.52 Ook 
Bulhof (1969) wijst op het belang van het apollinische. 
Als het dionysische exclusief als het oer-dionysische wordt geïnterpreteerd is de 
noodzaak van het apollinische evident. Dit is ook de reden dat door veel auteurs het 
noodzakelijke samengaan van het apollinische en het dionysische wordt benadrukt. 
Rethy stelt in dit verband terecht dat de eigenlijk onmogelijke scheiding van Apollo 
en Dionysos onduidelijkheden tot gevolg heeft.53 De nadruk op het samengaan en 
de afwijzing van de oppositie tussen de beide concepten resulteert ook in de poging 
de overeenkomst in plaats van het verschil tussen Apollo en Dionysos aan te geven. 
Over Apollo wordt bijvoorbeeld gesteld dat hij net als Dionysos oorspronkelijk uit 
Azië kwam.54 Daarnaast wordt Apollo's extatische karakter beschreven (Silk en 
Stem (1981) p.170) en de in de oudheid geponeerde identiteit tussen Apollo en 
Dionysos benadrukt (p.184). Loyd Jones (1971) noemt de wraak van Apollo en zijn 
vernietigingskracht (p. 49,107) en in tegenstelling tot Nietzsche benadrukt ook Colli 
(1981) kanten van Apollo, die hem dichtbij Dionysos brengen. Apollo's verbinding 
met wijsheid, maar ook met het afschuwwekkende, met wreedheid en destructie 
worden door deze laatstgenoemde auteur besproken, evenals Apollo's extatische 
karakter. Apollo verschijnt niet alleen als god van de maat en de harmonie maar ook 
als god van de waanzin (p. 18/20). In Nach Nietzsche geeft Colli aan dat Apollo en 
Dionysos gemeenschappelijke wortels hebben in de mania en betoogt hij dat de 
geponeerde oppositie tussen beide goden verwarrend werkt (p.41). 
De terechte nadruk op het noodzakelijke samengaan van het apollinische en het 
dionysische impliceert dat er in de zogenaamde dionysische kunst alleen sprake kan 
zijn van een combinatie van het apollinische en het oer-dionysische. Silk en Stern 
(1981) concluderen in dit verband dat dionysische muziek altijd een apollinisch 
element in zich draagt (p.245). Met betrekking tot de kunst stellen zij dat de relatie 
tussen het apollinische en het dionysische duidelijker zou zijn als Nietzsche de 
5 1
 Sloterdijk (1986) p.53. Vgl. ook p.56: "Ein apollinisches Prinzip regiert über den Gegensatz des 
Apollinischen und des Dionysischen". 
Kaufmann (1968) p.129. Kaufmann spreekt in dit verband ook over het gevaar van het dionysische waarbij 
het apollinische noodzakelijk is (p. 169). 
5 3
 Rethy (1987) p.44. Seigfried (1990). die Apollo en Dionysos naar het terrein van de natuurkunde verplaatst 
spreekt over de destructieve, dynamische dionysische krachten van het anarchistische karakter van de wereld, die 
de formatieve. stabiliserende krachten van het apollinische, van wet en orde nodig hebben. De scheiding tussen 
beide impliceert een gevaar voor de technologische vooruitgang (p.621). 
5 4
 Wilamowitz aangehaald door Silk en Stern (1981) p.169. 
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apollinische component in alle zogenaamde dionysische kunst zou hebben 
erkend.55 Ook Bennet (1979) kan hier genoemd worden. Hij stelt dat de 
dionysische waarheid die wordt ervaren in het theater en in de kunst (Bennet zou 
hier hebben kunnen toevoegen: in en door het samengaan van het apollinische en het 
oer-dionysische) niet theoretisch toegankelijk is en de structuur van ieder 
conceptueel schema ondermijnt (p.430). Wat we van de Grieken leren, is dat de 
wereld waarin wij leven een steeds weer opnieuw gecreëerd kunstwerk is en dat 
buiten de illusie alleen de afgrond aanwezig is (ibidem). 
Het geïntroduceerde onderscheid tussen enerzijds het oer-dionysische en anderzijds 
het dionysische als het samengaan van het apollinische met het oer-dionysische kan 
herkend worden bij Sallis (1970). Ook bij hem verschijnt het dionysische als 
onbepaalbaarheid en afwezigheid van intelligibiliteit (p.92). Sallis signaleert een 
verschil tussen het samengaan van het apollinische en het dionysische in de tragedie 
en het dionysische als de wijsheid van de Sileen (p.101). Het onderscheid dat Sallis 
aanbrengt tussen twee vormen van dionysische extase, waarin in het ene geval de 
verbinding met het apollinische aanwezig is en in het andere geval niet (p.105), lijkt 
overeen te komen met mijn onderscheid tussen het oer- dionysische en het 
dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische. In zijn 
boek Crossings uit 1991 bepaalt Sallis eveneens het dionysische als afgrond in de 
betekenis van afwezigheid van iedere bepaling. Het apollinische is nodig om dit 
dionysische -door mij het oer-dionysische genoemd- zowel te verhullen als te 
onthullen (p.98). Het apollinische laat beelden van "the unpresentable Dionysian 
shine in the distance" (ibidem). 
2.10.2. Vraagtekens bij "de tegenspraak" 
De door Nietzsche geponeerde oppositie tussen het apollinische en het dionysische 
wordt in veel secundaire literatuur in verband gebracht met de tegenstelling zoals 
deze functioneert bij Hegel. Dit is niet zo verwonderlijk aangezien Nietzsche dit 
verband zelf ook aangeeft.56 In Die Geburt der Tragödie zijn inderdaad 
aanwijzingen voor een dergelijke interpretatie te vinden. Het belang van de 
tegenstelling als voorwaarde voor verdere ontwikkeling is duidelijk aanwezig in de 
typering van Apollo en Dionysos als "sich gegenseitig zu immer neuen kräftigeren 
Geburten reizend" en "sich gegenseitig steigernd".57 In de laatste paragraaf van 
Die Geburt der Tragödie wordt expliciet gesteld dat het hoogste lijden de grootste 
schoonheid voortbrengt. Ook hier lijkt een dialectische beweging de wederzijdse 
stijging naar een hoger niveau te realiseren.58 
5 5
 Silk en Stern (1981) p.286. Vgl. ook Danto aangehaald door Force (1982). Danto meent dat het een 
vergissing is om Apollo en Dionysos met een specifiek artistiek genre te identificeren (p.180). Vgl. ook p.187 
waar Force stelt dat er niet zoiets bestaat als een exclusieve apollinische of dionysische kunstenaar. 
5 6
 Vgl. Ecce Homo , Die Geburt der Tragödie' 1,:" (..) die Schrift (..) riecht anstössig Hegelisch (..) " 
KSA 1,25;41. Deze "dialectiek" is ook aanwezig op p.108: De muziek zoekt in haar hoogste "Steigerung" 
ook een hoogste verbeelding (i.e. de tragedie). 
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Het is in dit verband begrijpelijk dat in de secundaire literatuur over Die Geburt der 
Tragödie regelmatig sprake is van de antithese van het dionysische en het 
apollinische, de (Hegeliaanse) dialectiek tussen beide en de synthese van beide 
krachten.59 Hoewel deze vermeende Hegeliaanse invloed uitvoeriger aan de orde 
zal komen bij de bespreking van "de tegenspraak" in Nietzsches werk (hoofdstuk 4) 
kan nu reeds de vraag gesteld worden of in het Hegeliaanse model niet te sterk de 
eenheid en de harmonie worden benadrukt ten koste van de in het dionysische 
aanwezige spanning en strijd. 
Net als de tegenstelling tussen het apollinische en het dionysische (vgl. 2.9.1) vraagt 
ook de "tegenspraak" in het oer-dionysische om een nadere uitwerking. Zoals 
aangegeven spreekt Nietzsche zelf over de tegenspraak in het dionysische. Als 
tegengestelde aspecten van het dionysische worden leven en dood, lijden en genot, 
licht en donker, positiviteit en negativiteit genoemd. Het kan hier echter niet om een 
tegenspraak in de letterlijke betekenis van het woord gaan, aangezien Nietzsche 
expliciet stelt dat de genoemde posities elkaar niet uitsluiten maar juist wederzijds 
vooronderstellen. Het poneren van de tegenspraak in het oer-dionysische doet 
daarnaast geen recht aan de absolute andersheid van het oer-dionysische. Het oer-
dionysische kan zoals eerder aangegeven slechts getypeerd worden als het andere, 
het vreemde, in verband met de onbepaalbaarheid van datgene dat zich buiten het 
bereik van de aan ons ik-bewustzijn gekoppelde logica bevindt. Dit impliceert dat 
het niet mogelijk is het oer-dionysische te typeren als tegenspraak. Dat Nietzsche dit 
desondanks doet kan te maken hebben met zijn poging het onbeschrijfbare te willen 
beschrijven. Om in deze (onmogelijke) beschrijving recht te doen aan de andersheid 
en vreemheid stelt Nietzsche wellicht dat in het oer-dionysische tegengestelde 
posities verbonden zijn. Op analoge wijze wordt ook in de woorden "het beschrijven 
van het onbeschrijfbare" de verbinding van twee tegengestelde posities gerealiseerd. 
Nietzsches affirmatie van de dionysische "tegenspraak" is evenmin mogelijk tenzij de 
term "tegenspraak" vervangen wordt door een andere term die wellicht ook beter aan 
kan duiden dat in het oer-dionysische als het andere of de wezenlijke 
onbepaalbaarheid ook de tegenspraak als tegenspraak verdwijnt. De vraag is echter 
met welk begrip deze onbepaalbaarheid, deze andersheid, aangeduid kan worden. 
Hoe moet dit onbenoembare benoemd worden? Met de term differentie? Of is deze 
differentie door het hieraan gekoppelde pluralisme en de onbeslisbaarheid niet ook 
vaak indifferentie? En hoe kan deze indifferentie nog verbonden worden met 
Nietzsches uitspraak dat juist in het contact met het (oer) dionysische kunst tot ware 
co 
Het diepe inzicht in het oer-dionysische moet gepaard gaan met de grootste schoonheid van het apollinische 
wil het leven leefbaar zijn. Vgl. ook Bennet (1979) p.429:"To the extent that we confront the truth as truth 
(Dionysianly) we must also be in the process of creating and of illuding ourselves (apollinianly) with the world 
in which human life is possible; otherwise we could simply not exist." Bennel geeft hier overeenkomstig 
Nietzsches beschrijving in paragraaf 25 van Die Geburt der Tragödie ook de functie van schoonheid aan. 
Schoonheid wordt pas echt schoonheid als de relatie hierin met het dionysische aanwezig is. Hoe dieper het 
inzicht is in de dionysische afgrond hoe groter de apollinische schoonheid is. 
5 9
 Vgl. Wagenvoort (1959) p.17); Bennet (1979) p.420); Wurzer (1978) p.l.; Silk en Stem (1981) p.185, 265, 
325/326); Pfeffer (1972) p.40; de Man (1972) p.48; Fleischer (1988) p.79); Force (1982) p.187/188) en 
Kaufmann (1968) p.235/246; vgl. ook hoofdstuk 4. 
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kunst wordt en de mens tot ware mens.? 
(In hoofdstuk 4 zal de thematiek van de tegenspraak verder uitgewerkt worden.) 
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3. Het dionysische in Nietzsches latere werk 
3.1. Inleiding 
Een bespreking van het dionysische in de rest van Nietzsches oeuvre 
overeenkomstig de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie is 
op grond van de omvang van een dergelijke bespreking hier niet mogelijk. De 
derhalve noodzakelijke keuze voor bepaalde teksten uit deze periode is gebaseerd 
op een aantal overwegingen: omdat in het werk tussen Die Geburt der Tragödie 
en dat van de latere Nietzsche -het werk uit de zogenaamde middenperiode- zelden 
expliciet en uitvoerig naar Dionysos of het dionysische wordt verwezen, heb ik op 
de eerste plaats gekozen voor teksten die gerekend worden tot het werk van de 
latere Nietzsche, en daarbinnen voor die teksten waarin het dionysische uitdrukkelijk 
genoemd wordt en centraal staat. De keuze voor de teksten uit het latere werk is 
daarnaast bepaald door het belang van de bespreking van tekstgehelen en afgeronde 
tekstdelen, zodat een samenhangende bespreking mogelijk is waarbij Nietzsches 
uitspraken in hun contekst bestudeerd worden. 
De gekozen teksten waarin het dionysische uitdrukkelijk genoemd wordt en centraal 
staat, laten zich groeperen rond vier aandachtspunten: 1) het dionysische in verband 
met de terugblik op Die Geburt der Tragödie (3.2); 2) het dionysische in verband 
met het apollinische en de thematiek van verlangen en roes (3.3); 3) het dionysische 
in verband met Zarathustra (3.4). Omdat het onmogelijk is Also sprach Zarathustra 
in zijn geheel te bespreken, wil ik mij alleen richten op de Dionysos-Dithyramben, 
'Das Nachtlied' in Also Sprach Zarathustra (3.4.1) en het hoofdstuk 'Also sprach 
Zarathustra' in Ecce Homo (3.4.2). In de drie laatsgenoemde teksten wordt 
expliciet de verbinding gelegd tussen Zarathustra en het dionysische. Afgezien 
daarvan vormen Also sprach Zarathustra en de Dionysos-Dithyramben het 
begin- en eindpunt van Nietzsches laatste periode en blijken beide werken nauw 
verwant te zijn. (Vgl. ook de motivatie voor deze paragrafen in 3.4). 4) Het vierde 
aandachtspunt betreft Nietzsches dionysische natuur. Deze zal in 3.5 aan bod komen, 
waarna in 3.6 de belangrijkste thema's uit de bespreking van het dionysische in het 
latere werk aangegeven zullen worden. 
De vergelijking tussen het dionysische in Die Geburt der Tragödie (hoofdstuk. 1) en 
het dionysische in de latere teksten (hoofdstuk 3) zal in hoofdstuk 4 worden 
uitgewerkt. 
3.2 Het dionysische in verband met Die Geburt der Tragödie 
De teksten die in deze paragraaf besproken worden zijn 'Versuch einer Selbstkritik', 
'Was ich den Alten verdanke' (Götzen-Dämmerung) en 'Die Geburt der Tragödie' 
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(Ecce Homo). 
In 1886 neemt Nietzsche afstand van zijn eerste grote werk in de tekst 'Versuch einer 
Selbstkritik'. Hij noemt Die Geburt der Tragödie een twijfelachtig boek, slecht 
toegankelijk en slecht geschreven. Het boek zou te vrouwelijk zijn, hetgeen in dit 
verband een negatieve kwalificatie van de stijl inhoudt. Die Geburt der Tragödie is 
een boek voor ingewijden, stelt Nietzsche, en hij verwijt zichzelf dat hij dat wat hij 
wilde zeggen niet als dichter gezegd heeft. "Hier sprach (..) etwas wie eine mystische 
und beinahe mänadische Seele (..) Sie hätte singen sollen, diese neue Seele (..)" (1,15). 
Afgezien van de kritiek op de stijl formuleert Nietzsche ook inhoudelijke kritiek. 
Deze hangt samen met de twee delen waar Die Geburt der Tragödie uit bestaat. 
Volgens Nietzsche heeft het tweede deel, het deel over de moderne tijd, het eerste 
deel -het Griekse deel- bedorven. In dit tweede deel wordt expliciet de hoop op een 
nieuwe tijd uitgesproken. En dat, stelt Nietzsche in 1886, terwijl er eigenlijk niets te 
hopen viel. Dit is de reden dat Nietzsche zijn vroegere opmerkingen over de Duitse 
muziek en de Duitse geest kritiseert en typeert als pure romantiek en heel on-Grieks. 
Het hele boek is romantisch en on-Grieks, stelt Nietzsche, die hieraan toevoegt dat we 
allemaal weten dat romantici christelijk eindigen. Het christendom vormde het 
eigenlijke object van zijn kritiek in Die Geburt der Tragödie beweert Nietzsche in 
1886 en hij plaatst hiermee zijn eerste grote werk aan het begin van de polemiek 
tegen het christendom. Tegenover de moraal als afwijzing van het leven, als instinct 
van de vernietiging verschijnt de leer van de affirmatie van het leven, de leer van het 
dionysische. 
In 'Versuch einer Selbstkritik' wordt aangegeven dat in Die Geburt der Tragödie 
de waarde van het dionysische gehandhaafd blijft. Aan het slot van de 
eerstgenoemde tekst plaatst Nietzsche tegenover zijn vroegere "metafysische" en 
"christelijke" romantiek de dionysiche "Unhold" Zarathustra. De kern van het eerste 
deel, het Griekse deel, wordt nog steeds onderschreven. In deze zin neemt Nietzsche 
geen afstand van Dionysos. Hij betreurt slechts dat hij zich, in de ban van zijn 
Wagner-verering, bij het schrijven van Die Geburt der Tragödie heeft laten leiden 
door zijn verlangen naar een nieuwe Duits-Griekse toekomst. En die toekomst bleef 
uit. 
In Götzen-Dämmerung, in de paragraaf 'Was ich den Alten verdanke' stelt 
Nietzsche dat hij als psycholoog, en alleen omdat hij psycholoog is, in staat is te zien 
wat er ten grondslag lag aan de veel geroemde Griekse "schone Seele", waarin het 
zogenaamde "gouden midden", de "rust", "grootsheid" en de "hogere eenvoud" 
bewonderd worden.1 Wat aan deze Griekse harmonie ten grondslag ligt werd 
uitgewerkt in Die Geburt der Tragödie. Het beeld van de Olympische toverberg 
toont dit "gouden midden", deze Griekse schoonheid. De bodem waarop deze mooie 
Olympische toverberg is gebouwd werd duidelijk in het verhaal van de sileen (vgl. 
hoofdstuk 2 en 5). 
Ook in Götzen-Dämmerung wordt aangegeven wat de basis vormt van de veel 
Nietzsche verwijst hier indirect naar Winckelmann, die hij later expliciet zal noemen (vgl. ook hoofdstuk 2). 
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besproken Griekse schoonheid en harmonie. Nietzsche meent het sterkste instinct 
van de Grieken te hebben gezien: de wil tot macht. Het dionysische wordt hier 
expliciet verbonden met de wil tot macht en vervolgens getypeerd als een bandeloze 
drift voor wiens geweld de Grieken sidderen. Net als in Die Geburt der Tragödie 
wordt het dionysische beschreven als een drift waartegen de Grieken zich trachten te 
beschermen. In dit verband wordt gesproken over een "inwendige explosieve stof'. 
Nietzsche beroemt zich op zijn inzicht in de dionysische ondergrond van de Griekse 
schoonheid en harmonie. Hij was de eerste, zo meent hij, die het rijke overstromende 
Helleense instinct -"jenes wundervolle Phänomen (..) das den Namen Dionysos 
trägt"- serieus heeft genomen. In de wetenschap, met name de filologie, is het 
dionysische nooit begrepen. Dat het niet is begrepen wordt geweten aan de instinct-
armoede van de filologen. Lobeck wordt hier als voorbeeld genomen en beschreven 
als iemand die met de eerbiedwaardige zekerheid van een tussen boeken 
uitgedroogde worm in de geheimzinnige wereld van het dionysische binnen kroop en 
niets begrepen heeft van de rijkdom aan riten, symbolen en mythen van orgiastische 
oorsprong. Nietzsche lijkt te beweren dat deze orgiastische oorsprong, dit driftmatige, 
alleen begrepen kan worden vanuit affiniteit met dit driftmatige. Voor 
wetenschappers die te ver van hun instincten verwijderd zijn moet ook de toegang 
tot het dionysische gesloten blijven. Winckelmann en Goethe zouden in dit opzicht 
eveneens instinct-arm genoemd moeten worden. Ook zij hebben volgens Nietzsche 
het dionysische -en daarmee de Grieken- niet begrepen. 
Nietzsche, die daarentegen het dionysische wel begrepen meent te hebben toont dit 
aan met zijn bespreking van de dionysische mysteriën. Deze mysteriën worden gezien 
als de uitdrukking van het Helleense instinct, de "wil tot leven". Wat betekenden 
deze mysteriën? Of, in de woorden van Nietzsche: wat voor garantie zocht de Griek 
in deze mysteriën? Het antwoord op deze vraag luidt : 
Das ewige Leben, die ewige Wiederkehr des Lebens (..) das triumphierende Ja zum 
Leben über Tod und Wandel hinaus; das wahre Leben als das Gesamt Fortleben durch 
die Zeugung, durch die Mysterien der Geschlechtlichkeit. (6,159) 
In de dionysische mysteriën stond de cyclus van leven en dood en de affirmatie 
hiervan centraal. Er is sprake van een volmondig "ja" zeggen tegen de voortdurende 
afwisseling van creatie en vernietiging. Het dionysische wordt hier expliciet aan de 
Ewige Wiederkehr gekoppeld. De affirmatie van het leven impliceert ook de affirmatie 
van de voortplanting en de geslachtelijkheid. Het is deze geslachtelijkheid die, door 
de verbinding met de Ewige Wiederkehr en met het "ja" tegen het leven, bij de 
Grieken zo'n speciale plaats innam. Voor de Grieken was het geslachtelijke "das 
ehrwürdige Symbol an sich". Alles wat met de voortplanting te maken heeft wordt 
verheerlijkt. Dit betekent dat zwangerschap en geboorte worden verheerlijkt, maar 
evenzeer de pijn die hiermee samenhangt. In de mysteriën is de pijn en met name de 
pijn van het baren zelfs heilig. Hieraan ligt de opvatting ten grondslag dat creatie en 
groei niet kunnen bestaan zonder pijn, zonder lijden. In Nietzsches woorden: 
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Damit es die ewige Lust des Schaffens gibt, damit der Wille zum Leben sich ewig 
selbst bejaht, muss es auch ewig die "Qual der Gebärerin" geben...Dies alles bedeutet 
das Wort Dionysos (..). (6,159) 
Het leven als zodanig wordt verheerlijkt in de dionysische mysteriën. Dit impliceert 
een verheerlijking van zowel ontstaan als vergaan. Dus van geslachtelijkheid, 
zwangerschap, geboorte en groei, maar ook van pijn, lijden en dood. In de 
dionysische mysteriën is de weg naar het leven zelf, de voortplanting, de heilige weg. 
Het is deze affirmatie van geslachtelijkheid die verdwijnt in het christendom. 
Erst das Christentum, mit seinem Ressentiment gegen das Leben (..) hat aus der 
Geschlechtlichkeit etwas Unreines gemacht. (6,160) 
In de dionysische mysteriën is de geslachtelijkheid daarentegen heilig omdat het 
leven heilig is. Het dionysische wordt omschreven als het 
Jasagen zum Leben selbst noch in seinen fremdesten und härtesten Problemen, der 
Wille zum Leben, (..). (6,160) 
Dit "ja" zeggen gebeurt niet om tot een ontlading van affecten als angst en 
medelijden te komen, zoals dit door Aristoteles in zijn katharsis-leer is uitgewerkt. 
Nietzsche keert zich expliciet tegen Aristoteles' opvatting. Het gaat niet om een 
affectieve ontlading of reiniging, maar veeleer om boven angst en medelijden uit "die 
ewige Lust des Werdens selbst zu sein". Het gaat om een affirmatie van het leven, een 
lustvolle affirmatie, die ook de lust te vernietigen impliceert. Die Geburt der 
Tragödie wordt door Nietzsche zijn eerste "Umwertung aller Werte" genoemd 
(6,160). 
Ook in Ecce Homo in het hoofdstuk 'Die Geburt der Tragödie' blikt Nietzsche terug 
op zijn eerste grote werk uit 1872 en hij stelt dat "Griechenthum und Pessimismus" 
een betere titel zou zijn geweest. Deze titel zou minder dubbelzinnig zijn geweest en 
zou duidelijker hebben aangegeven waar het om gaat. Namelijk om te laten zien dat 
de Grieken afrekenen met het pessimisme door het te overwinnen. De Grieken 
fungeren hier als voorbeeld voor Nietzsche, die eveneens strijdt tegen het pessimisme 
(i.e. het nihilisme). 
De twee belangrijkste aspecten van het boek, die hier in de tekst in Ecce Homo 
vernieuwingen worden genoemd, zijn: het begrip van het dionysische fenomeen bij 
de Grieken en het Sokratisme. Ten aanzien van het dionysische wordt wederom 
gesteld: "es gibt dessen erste Psychologie". Nietzsche stelt nadrukkelijk dat hij als 
eerste het prachtige fenomeen van het dionysische heeft ontdekt en merkt op dat er 
in het hele boek een diep vijandig zwijgen over het christendom heerst. Ook hier 
wordt het dionysische, de "dionysische Bejahung", tegenover het christendom 
geplaatst. De eigenlijke tegenstelling die Nietzsche als eerste meent te hebben gezien 
is die van het ontaarde instinct aan de ene kant, dat zich vol wraak tegen het leven 
keert en het dionysische instinct aan de andere kant, dat het leven omarmd. Als 
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vormen van dit ontaarde instinct worden achtereenvolgens het christendom, de 
filosofie van Schopenhauer, Plato en het Idealisme genoemd. Aan de andere kant, 
tegenover dit ontaarde instinct, staat het dionysische, dat wordt omschreven als de uit 
de overvolheid geboren hoogste affirmatie. Een "ja" zonder voorbehoud, ook tegen 
het lijden en tegen al het twijfelachtige en vreemde van het bestaan zelf. De door de 
christenen "en andere nihilisten" afgewezen zijden van het bestaan betreffen juist de 
hoogste waarden. Om dit te kunnen begrijpen is echter moed en kracht nodig, meent 
Nietzsche. 
Ten aanzien van Die Geburt der Tragödie wordt opgemerkt dat uit dit werk een 
enorm verlangen spreekt, een "ungeheure Hoffnung", en het is deze hoop die in 
Ecce Homo wederom wordt uitgesproken. De hoop is gevestigd op het opnieuw 
ontstaan van de "dionysische Zustand", waarin de "Hoherzüchtung der Menscheit" 
en de vernietiging van alle ontaarden en parasieten een centrale rol spelen. 
Ich verspreche ein tragisches Zeitalter: die höchste Kunst im Jasagen zum Leben, die 
Tragödie, wird wieder geboren werden, wenn die Menschheit das Bewusstsein der 
härtesten aber notwendigsten Kriege hinter sich hat, ohne daran zu leiden. (6,313) 
Nietzsches hoop lijkt hier overeen te komen met de toekomstverwachtingen die hij in 
1872 formuleerde in Die Geburt der Tragödie. Het verschil is echter dat deze 
nieuwe tragedie niets meer te maken heeft met Wagners muziek. Wat ik in mijn jonge 
jaren bij Wagner meende te horen, stelt Nietzsche, had helemaal niets met Wagner te 
maken. Dat wat Nietzsche meende te horen had meer met hem zelf (dan met Wagner) 
te maken. Op grond hiervan kan hij dan ook stellen dat je in Die Geburt der 
Tragödie overal waar Wagner staat beter de naam Nietzsche of Zarathustra in kunt 
vullen. 
Er zijn ten aanzien van het dionysische in Nietzsches latere werk -inzoverre zich dat 
expliciet betrekt op Die Geburt der Tragödie- een aantal belangrijke punten aan te 
geven. Het betreft hier een voorlopige aanduiding, waarvan de nadere uitwerking in 
hoofdstuk 4 zal plaatsvinden. Uit de hierboven besproken teksten blijkt dat 
Nietzsche, ondanks zijn kritiek op Die Geburt der Tragödie de portée van zijn 
dionysische leer blijft onderstrepen. Het inzicht in het dionysische dat Nietzsche 
zichzelf toekent heeft niet alleen met zijn scherpe -psychologische- blik te maken, 
maar lijkt ook gebonden aan zijn affiniteit met het dionysische. Hoe komt Nietzsche 
aan deze affiniteit en waaruit bestaat deze? Nietzsche noemt zichzelf een dionysisch 
filosoof, een tragisch filosoof. Hij lijdt niet aan de instinct-armoede waaraan de andere 
wetenschappers lijden en waardoor zij het dionysische -en dus de Grieken- niet 
kunnen begrijpen. 
Het dionysische wordt overeenkomstig Nietzsches bespreking hiervan in Die 
Geburt der Tragödie als een drift, een instinct, en als een inwendige explosieve stof 
getypeerd. Het dionysische wordt, zoals hierboven aangegeven, expliciet met de 
Wille zur Macht verbonden. Ook de thema's van de Ewige Wiederkehr en de 
Umwertung worden met het dionysische in verband gebracht. De Ewige Wiederkehr 
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-ook de leer van Zarathustra genoemd- en de hierin aanwezige affirmatie van de 
cyclus van leven en dood wordt gekoppeld aan voortplanting en geslachtelijkheid. 
Deze laatste worden eveneens verheerlijkt in de Dionysos-mysteriën. Nietzsches 
stelling dat Die Geburt der Tragödie als zijn eerste "Umwertung aller Werte" gezien 
kan worden betekent dat in deze omkering het dionysische op de plaats komt van 
hetgeen Nietzsche beschrijft als het ontaarde instinct. Dit ontaarde instinct is niet 
alleen een verwijzing naar het christendom, maar eveneens naar de filosofie van 
Plato en Schopenhauer. Ook in Ecce Homo, net als in 1872 in Die Geburt der 
Tragödie, uit Nietzsche zijn verlangen naar een dionysische cultuur. 
3.3. Het dionysische in verband met het apollinische en de thematiek van 
verlangen en roes. 
De thematiek van het verlangen en de roes zal besproken worden aan de hand van 
Die fröhliche Wissenschaft paragraaf 370, Götzen-Dämmerung 'Streifzüge eines 
Unzeitgemässen' en een fragment uit de 'Nachlass'. 
In Die fröhliche Wissenschaft, paragraaf 370 getiteld 'Was ist Romantik?' 
onderscheidt Nietzsche twee soorten lijdende mensen: enerzijds de mensen die lijden 
aan de overvolheid van het leven, degenen die verlangen naar de dionysische kunst 
en voor wie het leven het tragische leven is; anderzijds zijn er de mensen die aan de 
verarming van het leven lijden. Zij zoeken rust en verlossing in kunst en kennis, of, 
zoals Nietzsche aangeeft: in de roes, de verdoving en de waanzin. Deze dubbele 
behoefte van deze tweede categorie mensen wordt getypeerd als romantisch. Tot 
deze romantici worden ook Wagner en Schopenhauer gerekend. Geplaatst aan deze 
kant van de onderscheiding zijn beiden Nietzsches antipoden vanuit hun 
"Verneinung" van het leven. Opvallend is dat roes en waanzin -in Die Geburt der 
Tragödie nog expliciet aan het dionysische gekoppeld- hier tegenover het 
dionysische worden geplaatst, romantisch worden genoemd en negatief worden 
gewaardeerd. 
De als eerste genoemde categorie bestaat uit dionysische mensen; bij hen is sprake 
van een levensvolheid. Dit betekent dat zij zich niet alleen de aanblik van de 
verschrikkelijke en problematische kant van het leven gunnen, het "kwaad" wordt 
door deze mensen toegestaan. De acceptatie van het "kwaad" gebeurt vanuit de 
overvloed aan "bevruchtende krachten". Ook hier wordt het kwaad -net als in de 
teksten in 3.2 het lijden en de dood- als een noodzakelijk onderdeel van het leven 
gezien, als voorwaarde voor de ontwikkeling van het leven. Als zodanig dient het 
ook geaffirmeerd te worden. 
Tegenover deze dionysische mens staat de levensarme mens die mildheid, vredigheid 
en goedheid nodig heeft en, stelt Nietzsche, indien mogelijk een god. Dit zijn de 
mensen die opgesloten willen worden in de zogenaamde optimistische horizon van 
de logica. God is voor deze mensen nodig als een "Heiland" voor de zieken en de 
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logica functioneert ter geruststelling en om het leven begrijpelijk te maken (vgl. de 
Sokratische tendens uit hoofdstuk 2). 
Nietzsche meent een steeds scherpere blik te hebben gekregen voor verkeerde 
manieren van conclusies trekken en hij wijst op foutieve gevolgtrekkingen die onder 
andere met betrekking tot ideaal en behoefte gemaakt worden. De ware oorzaak van 
het ideaal ligt bij degenen die het ideaal nodig hebben. Aan iedere denk- en 
beoordelingswijze ligt een behoefte of verlangen ten grondslag. Het verlangen van 
de beide typen lijdende mensen, die eerder werden genoemd, is dan ook wezenlijk 
verschillend. Aan zijn inzicht in de manier waarop conclusies getrokken worden, dat 
wil zeggen aan zijn inzicht in datgene wat aan het verlangen ten grondslag ligt, 
verbindt Nietzsche vervolgens de vraag: is hier honger of overvloed scheppend 
geworden? Is hier gecreëerd vanuit honger of vanuit overvloed? De volgende 
onderscheiding die wordt aangebracht wordt als belangrijker dan de voorafgaande 
onderscheidingen getypeerd en kan als verdere uitwerking of nuancering van de 
eerder genoemde onderscheidingen gezien worden. Deze onderscheiding betreft het 
verlangen naar vereeuwigen, naar star maken, naar "zijn", dat tegenover het 
verlangen naar vernietiging, naar verandering, naar "worden" wordt geplaatst. Het 
gaat hier dus om de vraag of het scheppen plaatsvindt vanuit het verlangen naar 
"zijn" of naar "worden", waarbij het starre en eeuwige tegenover het veranderen en 
vernietigen staan. 
Deze twee soorten verlangens zijn echter ambigue ("Zweideutig"). Het verlangen 
naar worden -dat het verlangen naar vernietigen in zich sluit- kan, aldus Nietzsche, 
voortkomen uit een overvolle, toekomst-zwangere kracht i.e. het dionysische. Het 
verlangen naar worden kan echter ook voortkomen uit de haat van de mislukkeling, 
de "Entbehrenden, de Schlechtweggekommene". Deze laatste vernietigt omdat al het 
bestaande hem irriteert. Als voorbeeld wordt hier de anarchist genoemd, die vernietigt 
om te kunnen vernietigen. 
Ook het verlangen naar zijn, naar vereeuwigen, is ambigue. Het kan aan de ene kant 
voortkomen uit dankbaarheid en liefde en op deze wijze een "Homerische Licht- und 
Glorienschein" over alle dingen spreiden. Hier zou -hoewel Nietzsche dat niet doet-
de term apollinisch gebruikt kunnen worden. Aan Homerus werd immers in Die 
Geburt der Tragödie de apollinische kracht toegekend op basis waarvan de 
schitterende glorieuze Griekse godenwereld kon ontstaan (vgl. hoofdstuk 2). Het 
verlangen naar zijn kan echter ook voortkomen uit lijden, uit een getortureerd zijn, 
waardoor op alles wraak genomen wordt omdat het beeld van de kwelling van de 
lijdende op alle dingen wordt geplaatst. Deze laatste vorm wordt romantisch 
pessimisme genoemd en Nietzsche verwijst in dit verband naar Schopenhauers wils-
metafysika en naar Wagners muziek. Het romantische pessimisme wordt vervolgens 
tegenover het dionysische pessimisme geplaatst, dat ook klassiek pessimisme wordt 
genoemd en dat als het pessimisme van de toekomst en als Nietzsches vorm van 
pessimisme gezien kan worden. 
Ten aanzien van de genoemde onderscheidingen kunnen een aantal opmerkingen 
gemaakt worden. Op de eerste plaats valt Nietzsches voorkeur voor tweedelingen 
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op. Er is steeds sprake van een positieve waardering tegenover een negatieve 
waardering. Vanwaar deze voorkeur? Moet deze ook aan de eerder genoemde 
thematiek van de "tegenspraak" gekoppeld worden (vgl. hoofdstuk 4)? Op de 
tweede plaats is het verlangen naar zijn, naar vereeuwigen, vanuit lijden, in 
Nietzsches optiek net zo negatief als het verlangen naar worden, naar vernietigen, 
vanuit haat (de anarchist). Het laatst genoemde verlangen naar worden en 
vernietigen is dus een ander verlangen dan het dionysische verlangen naar worden 
en vernietigen. Op de derde plaats kan opgemerkt worden dat Nietzsche het 
dionysische expliciet plaatst aan de positieve kant van de onderscheiding: als lijden 
vanuit de overvolheid van het leven en als verlangen naar worden en vernietiging 
vanuit volheid en toekomst-zwangere kracht. Daar tegenover staat dat Nietzsche 
roes en waanzin -vanuit Die Geburt der Tragödie te bepalen als dionysische 
aspecten- contrasteert met het dionysische. Het gaat in de besproken tekst om een 
andere (romantische) vorm van roes en waanzin die wordt afgewezen. Is er een 
romantische roes en een dionysische roes? Het apollinische wordt door Nietzsche niet 
genoemd, hoewel dit, zoals aangegeven, met betrekking tot het Homerische licht dat 
over de dingen schijnt wel mogelijk zou zijn. 
In Götzen-Dämmerung in het hoofdstuk 'Streifziige eines Unzeitgemässen', wordt 
het dionysische expliciet verbonden met de roes. Deze wordt in paragraaf 8 van deze 
tekst ('Zur Psychologie des Künstlers') gezien als de noodzakelijke voorwaarde om 
tot kunst te komen. De prikkelbaarheid, de gevoeligheid, moet door de roes 
geoptimaliseerd worden om tot kunstzinnige creaties te kunnen leiden. Het vermogen 
de gevoeligheid te vergroten is aanwezig bij alle vormen van roes, speciaal bij de roes 
"der Geschlechtserregung". Deze seksuele roes wordt als de oudste en meest 
oorspronkelijke vorm van roes gezien. Alle vormen van roes -de roes van het feest, 
de roes van de wedstrijd, de roes van de wreedheid, de roes van de vernietiging, de 
lente-roes, de roes onder invloed van narcotica en ook de roes van de wil- hebben 
een gemeenschappelijk kenmerk dat wezenlijk voor de roes is en wordt getypeerd 
als: 
das Gefühl der Kraftsteigerang und Fülle. Aus diesem Gefühle gibt man an die Dinge 
ab, man zwingt sie von uns zu nehmen, man vergewaltigt sie - man heisst diesen 
Vorgang idealisieren. (6,116) 
Vanuit een volheid, een overvloed aan kracht, die ontstaat in de roes richt men zich 
tot de dingen en drukt het eigen stempel hierop. De mens die zich in deze toestand 
bevindt verandert de dingen tot ze zijn macht weerspiegelen. Dit is volgens Nietzsche 
wat kunst eigenlijk is. Het tegenovergestelde bestaat echter ook. Er bestaat ook een 
houding die de dingen verarmt. Nietzsche spreekt in dit verband over "Anti-artisten" 
en "Ausgehungerte des Lebens" (6,117), die de dingen tot zich nemen, en uitteren. 
Als voorbeeld wordt Pascal genoemd, die in dit verband als echte christen wordt 
getypeerd (vgl. de hiervoor besproken tekst Die Fröhliche Wissenschaft, 370). 
Ook de vraag naar de betekenis van de tegenstelling tussen het apollinische en het 
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dionysische, beide als twee soorten roes begrepen, komt aan de orde. Hier is sprake 
van een duidelijk verschil met Die Geburt der Tragödie waar de roes exclusief 
dionysisch is. De aanwezigheid van dit verschil kon al eerder vermoed worden toen 
gesteld werd dat de kunst -die immers zowel apollinisch als dionysisch kan zijn- altijd 
en noodzakelijk voorafgegaan wordt door de roes. Nietzsche onderscheidt inderdaad 
in deze tekst een apollinische en een dionysische roes. De apollinische roes "hält vor 
allem das Auge erregt, so das es die Kraft der Vision bekommt" (6,117). De schilder en 
de beeldhouwer en de epische dichter zíjn in deze zin visionair. De dionysische roes 
betreft in tegenstelling tot de apollinische roes een prikkeling, een aandoening, van 
het hele affectieve systeem. Hier gaat het niet om de kracht van het zien, maar om het 
vermogen aan deze totale affectieve aandoening vorm te geven door middel van 
mimiek en toneelspel. De dionysische mens kruipt in iedere huid, in ieder affect, hij 
verandert zich steeds. Muziek is op dezelfde manier een "Gesamt-Erregung und 
Entladung der Affekte" (6,118). Maar zij is dit als overblijfsel van een veel vollere, 
rijkere affectieve uitdrukking. Om de ontwikkeling van de muziek als muziek 
mogelijk te maken, dat wil zeggen om de ontwikkeling van muziek tot een 
afzonderlijke kunstvorm mogelijk te maken, zijn een aantal zintuigen gedeeltelijk 
geblokkeerd. Dit geldt in hoge mate voor onze spieren, hetgeen niet wegneemt dat 
ieder ritme nog steeds tot onze spieren spreekt, aldus Nietzsche. Het gevolg van de 
gedeeltelijke blokkade maakt dat de mens niet meer alles wat hij voelt onmiddellijk 
lijfelijk nabootst. Dit laatste wordt bepaald als de eigenlijke dionysische oertoestand. 
De toneelspeler, de mime-kunstenaar, de danser, de musicus en de lyrische kunstenaar 
vertonen een duidelijke verwantschap op grond van dit oorspronkelijke lijfelijke 
nabootsen van gevoelens. Hoewel deze kunstenaars door hun specialisatie 
onderscheiden worden, geven zij in principe vorm aan dezelfde dionysische 
oertoestand. In deze contekst wordt ook duidelijk waarom Nietzsche springen en 
dansen positief waardeert. Beide verwijzen naar het vormgeven van de dionysische 
oertoestand. 
Het dionysische en het apollinische kunnen, zoals aangegeven, beide als roes 
voorkomen, maar er blijft een belangrijk verschil. In het ene geval gaat het om het 
oog (de apollinische roes), in het andere geval om het gehele lichaam (de dionysische 
roes). Het hier genoemde verschil tussen oog en lichaam komt overeen met Die 
Geburt der Tragödie (vgl. hoofdstuk 2). 
Het onderscheid tussen het apollinische en het dionysische wordt duidelijk 
aangegeven in een fragment uit de 'Nachlass' (Schlechta III, 791). Het dionysische 
wordt hier een drang naar eenheid genoemd, een "Hinausgreifen über Person, Alltag, 
Gesellschaft, Realität". Er is sprake van een "verzücktes Jasagen zum Gesamt-
Charakter des Lebens", waarbij ook de negatieve zijde van het leven geaffirmeerd 
wordt. De eeuwige "Wille zur Zeugung" staat centraal, hetgeen de noodzaak van 
scheppen en vernietigen impliceert. Het apollinische wordt bepaald als een drang 
naar een volkomen "Für-sich-sein", naar een typisch "individuum"; een drang naar 
alles wat "vereinfacht, heraushebt, (..) unzweideutig (..) macht". 
Nietzsche stelt vervolgens dat deze dubbelheid van het apollinische en het 
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dionysische in de Griekse ziel een van de grootste raadsels is waar hij zich tot 
aangetrokken voelde en hij beschrijft hoe hij heeft gezocht naar een antwoord op de 
vraag waarom de dionysische Griek het nodig had apollinisch te worden en zijn 
Willen zum Ungeheuren, Vielfachen (..) Entsetzlichen zu brechen an einem Willen 
zum Mass, zur Einfachheit, zur Einordung in Regel und Begriff. 
Het mateloze, het оег-dionysische, vormt de ondergrond van de Griekse ziel en de 
dapperheid van de Griek bestaat precies in zijn gevecht tegen deze ondergrond. 
Die Schönheit ist ihm nicht geschenkt, so wenig als die Logik, als die Natürlichkeit der 
Sitte - sie ist erobert, gewollt, erkämpft- sie ist sein Sieg. 
Met betrekking tot het dionysische in Nietzsches latere werk in verband met het 
apollinische en de thematiek van verlangen en roes kunnen eveneens een aantal 
belangrijke punten onderstreept worden. Wederom poneert Nietzsche een van zijn 
(psychologische) inzichten. In dit geval gaat het om het inzicht dat iedere denk- en 
beoordelingswijze veroorzaakt wordt door bepaalde verlangens en behoeften. (Het 
ligt voor de hand deze uitspraak ook op Nietzsche zelf toe te passen. De vraag is dan 
welke verlangens en behoeften aan Nietzsches denken ten grondslag liggen (vgl. 
hoofdstuk 8 en 9)? Het genoemde inzicht resulteert in het aanbrengen van een 
onderscheid tussen verlangen naar "zijn" en verlangen naar "worden". Er wordt een 
duidelijk verschil aangebracht tussen een anarchistisch verlangen naar vernietigen en 
een dionysisch verlangen naar vernietigen. Het eerste geschiedt vanuit haat, het 
tweede geschiedt vanuit de "volheid van het leven". In de verschillende 
onderscheidingen die Nietzsche aanbrengt staat het dionysische -net als in Die 
Geburt der Tragödie - aan de positieve zijde en tegenover de levensverarmende 
krachten. 
Met betrekking tot twee aspecten is er sprake van een onderscheid met Die Geburt 
der Tragödie. Het apollinische wordt in de aangegeven onderscheidingen niet 
genoemd, hoewel vanuit Die Geburt der Tragödie gezien de "Homerische Licht-
und Glorienschein" zeker apollinisch genoemd zou kunnen worden. Aan Homerus 
wordt immers de apollinische kracht toegekend op basis waarvan de schitterende 
glorieuze Griekse godenwereld kan ontstaan. Het tweede aspect betreft Nietzsches 
interpretatie van roes en waanzin als negatief (want romantisch). In tegenstelling 
hiermee worden in Die Geburt der Tragödie de niet-romantische vormen van roes 
en waanzin aan het dionysische toegeschreven en positief gewaardeerd. Een 
eveneens positieve invulling van de roes kan aangetroffen worden in Götzen-
Dämmerung . In de hier besproken tekst wordt in tegenstelling tot Die Geburt der 
Tragödie niet alleen het dionysische, maar ook het apollinische als roes getypeerd. 
De roes als zodanig wordt in Götzen-dämmerung de noodzakelijke voorwaarde 
voor kunst genoemd. Het onderscheid tussen het oog en het hele lichaam komt 
echter wel overeen met het onderscheid tussen het apollinische en het dionysische in 
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Die Geburt der Tragödie. Ook de Stelling dat de seksuele roes de meest 
oorspronkelijke vorm van roes is, is overeenkomstig met dit laatst genoemde werk, 
evenals de tegenstelling tussen het apollinische en het dionysische als het individuele 
zijn versus de overstijging hiervan. De in de 'Nachlass' uitgesproken fascinatie voor 
het raadsel van het apollinische en het dionysische en de strijd tussen beide príncipes 
zoals deze zich manifesteert in de Griekse ziel, is eveneens aanwezig in Die Geburt 
der Tragödie . Dit geldt tevens voor het beeld van de strijd en de overwinning die 
voorafgaan aan de Griekse schoonheid en harmonie. In dit verband werd ook de 
Griekse moraal als een verovering getypeerd. Maar wat is dit voor een overwinning 
waar een dergelijke zware strijd aan vooraf gaat; waaruit bestaat deze en wat is de 
inzet van een dergelijke zware strijd? Wellicht kunnen de volgende paragrafen meer 
duidelijkheid scheppen. 
3.4. Het dionysische in verband met Zarathustra 
De naam Dionysos en de term "dionysisch" komt in Also sprach Zarathustra niet 
voor, maar Nietzsche stelt wel heel nadrukkelijk: "Mein Begrif "dionysisch" wurde 
hier höchste Tat" (Ecce Homo, 'Also sprach Zarathustra', 6). Also sprach 
Zarathustra is dus eigenlijk een dionysisch boek. Omdat het onmogelijk is dit hele 
werk hier te bespreken (daar zou een heel boek aan gewijd moeten worden en 
volgens Nietzsche zelfs een universiteit), wil ik mij alleen richten op de Dionysos-
Dithyramben, het 'Nachtlied' in Also sprach Zarathustra en het hoofdstuk 'Also 
sprach Zarathustra' in Ecce Homo. In alle drie genoemde teksten wordt expliciet de 
verbinding gelegd tussen Zarathustra en het dionysische. Afgezien daarvan vormen 
Also sprach Zarathustra en de Dionysos Dithyramben het begin- en eindpunt 
van Nietzsches laatste periode en blijken beide werken nauw verwant te zijn. Drie 
liederen uit het vierde deel van Also sprach Zarathustra zijn identiek met drie 
dithyramben: het 'Lied der Zauberer' heeft in de Dionysos-Dithyramben de titel: 
'Klage der Ariadne'; het 'Lied der Schwermut' is in de Dionysos-Dithyramben het 
gedicht 'Nur Narr! nur Dichter!' en het lied 'Unter Töchtern der Wüste' draagt in de 
Dionysos-Dithyramben dezelfde titel. Daarnaast zijn er specifieke thema's in de 
Dionysos-Dithyramben die ook in Also sprach Zarathustra aanwezig zijn. Op 
basis van deze overwegingen meen ik dan ook dat met de hiernavolgende uitvoerige 
bespreking van de Dionysos-Dithyramben , het 'Nachtlied' en 'Also sprach 
Zarathustra' in Ecce Homo ook de -in het kader van mijn onderzoek- belangrijkste 
thema's van het "dionysische boek" Also sprach Zarathustra aan de orde worden 
gesteld. Hier komt nog bij dat de Dionysos-Dithyramben ook van belang zijn omdat 
er een relatie tussen dit werk en Die Geburt der Tragödie gesignaleerd kan 
worden.2 
2 Nietzsche stelt in Ecce Homo dat Die Geburt der Tragödie het begin is van zijn tragische filosofie. 
Nietzsche belangrijkste kritiek op zijn eerste grote werk is volgens Groddeck (1991) Nietzsches uitspraak :"Sie 
hätte singen sollen, diese, neue Seele (..)". Het is vanuit deze zelfkritiek dat Nietzsches laatste werk -de 
Dionysos Dithyramben- is ontstaan (p.XVI en Х П). 
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De bespreking van het 'Nachtlied' kan gemotiveerd worden door de verwantschap 
die bestaat tussen het 'Nachtlied' en de Dionysos-Dithyramben. Deze blijkt uit 
Nietzsches typering van het 'Nachtlied' als voorbeeld van een dithyrambe en 
Zarathustra als "een Dionysos" (Ecce Homo, 'Also sprach Zarathustra', 7 en 8). 
3.4.1. De Dionysos-Dithyramben en het 'Nachtlied' 
De bespreking van de Dionysos-Dithyramben in deze paragraaf betreft primair een 
filosofische bespreking, geen literaire. Voor een combinatie van beide 
benaderingswijzen zou ik willen verwijzen naar het meest recente en uitvoerige werk 
over dit onderwerp van Groddeck (1991), die in 700 pagina's literatuurwetenschap 
en filosofie combineert tot een filosofisch en filologisch avontuur dat zowel 
verbazing als respect oproept.3 Groddecks uitwerking van de talige thematiek van 
de Dionysos Dithyramben4 lijkt mij echter te beperkt. Hiertegenover, of voor zover 
3 Deze verbazing betreft de soms zeer vergaande interpretaties van Groddeck (1991). Bij zijn bespreking van de 
vierde dithyrambe "Zwischen Raubvögeln" interpreteert hij bijvoorbeeld hel woord "Tanne" als een anagram van 
het Franse "néant" zodat hij vervolgens de betekenis "niets" kan toekennen (p.126.) Hier kan de vraag opkomen 
of in dit geval een filoloog niet te lang op een woord heeft zitten staren. 
Daarnaast kan ook Groddecks these t.a.v. de positie van de Dionysos-Dithyramben in Nietzsches oeuvre 
verbazing oproepen. Groddeck stelt dat het bij de Dionysos-Dithyramben -een naam die Nietzsche in januari 
1889 geeft aan deze verzameling gedichten- gaat om een samenvoeging van twee verschillende tekstcomplexen: 
het vierde deel van Also sprach Zarathustra uit 1885 en de Lieder Zarathustra uit 1888. Deze samenvoeging 
op basis van Nietzsches beoogde publicatie van de negen gedichten als Dionysos- Dithyramben maakt, volgens 
Groddeck, dat de Lieder Zarathustras maar ook het vierde deel van Also sprach Zarathustra tot de 'Nachlass' 
behoren. Nietzsches Zarathustra bestaat volgens Groddeck uit de eerste drie boeken van Abo sprach Zarathustra 
en de negen gedichten van de Dionysos-Dithyramben (p.LVI). De Dionysos-Dithyramben , Nietzsches laatste 
werk, wordt door Groddeck bepaald als een gedieht over het werk van Nietzsche, in het centrum waarvan de drie 
delen tellende Also sprach Zarathustra staat (p.478). Het vierde deel van dit laatsgenoemde werk wordt in 
tegenstelling tot de drie andere delen een voorstadium voor de Dionysos Dithyramnen. (p.SO) "Seit Mazzino 
Montinaris Edition von KGW VI 3 ist es unbestritten, dass die Schrift "Nietzsche contra Wagner" mit dem 2 
januar 1889 nicht mehr zum 'Werk', sondern zum 'Nachlass' zu rechnen ist. Ebenso sind die "Lieder 
Zarathustras" ein Nachlasstext, der in den "Dionysos Dithyramben" aufgehoben wird. Aber auch der Privatdruck 
des vierten Teils von "Also sprach Zarathustra", dessen Veröffentlichung zwar 1888 mit dem neuen Titel 
"Zarathustra's Versuchung" noch erwogen wurde, wird mit der Verfügung zur Veröffentlichung der "Dionysos 
Dithyramben" am 1 januar 1889 endgültig zu einem Nachlasstext. Nietzsches Zarathustra-Werk besteht aus den 
drei Büchern von "Also sprach Zarathustra" und den neun Gedichten der "Dionysos Dithyramben" (p.LVI). Aan 
het eind van zijn boek herhaalt Groddeck deze these: Als Nietzsche aan uitgever Naumann schrijft: :"die 
Ereignisse haben die kleine Schrift Nietzsche contra Wagner vollständig überholt: Senden sie mir umgehend das 
Gedicht, das den Schluss macht, ebenso wie das letztgesandte Gedicht 'Ruhm und Ewigkeit'" (KGB Ш,5,571), 
interpreteert Groddeck dit -met een beroep op Montinari- zo, dat met "Ereignisse" aan het afronden van de 
Dionysos-Dithyramben kan worden gedacht (p.477). Met deze "Ereignis" wordt het geschrift Nietzsche contra 
Wagner tot een Nachlass tekst. Het vierde en laatste deel van Also sprach Zarathustra moet nu echter ook als 
een Nachlass werk gezien worden als men de werkcompositorische intenties van Nietzsche voor bindend verklaart, 
aldus Groddeck (p.477/478). De vraag die blijft is hoe Groddeck dit vierde deel tot de Nachlass kan rekenen als dit 
werk in 1885 -weliswaar in prive-druk- door Nietzsche wordt gepubliceerd. Een en ander blijft echter onduidelijk 
want in 1887 verschijnt Also sprach Zarathustra weer in drie delen bij Fritzsch (KSA 15,160) en in twee 
brieven stelt Nietzsche expliciet dat het verschijnen van het vierde deel van Also sprach Zarathustra overal 
verzwegen moet worden !? (KSA 15,146 en 148). 
Het respect dat toch ook aan Groddeck toegekend kan worden betreft zijn gedegen werk en eruditie, zijn zeer 
precíese lezing en zijn uitvoerige verwijzingen zowel naar primaire als secundaire literatuur. 
4
 Met betrekking tot de betekenis van de Dionysos-Dithyramben merkt Groddeck op dat voor hem het literaire 
belang van deze negen gedichten de "Unabschliessbarkeit des Verstehens " is. Er is geen systeem dat door de 
lectuur gecreëerd wordt en er zijn geen conclusies te formuleren; er blijft openheid. Centraal in de Dionysos-
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dat mogelijk is, hiernaast, wil ik de bespreking van een aantal -in het kader van mijn 
onderzoek- relevante thema's plaatsen.5 
De eerste dithyrambe: 'Nur Narr! Nur Dichter!' 
In deel vier van Also sprach Zarathustra is dit gedieht te vinden als 'Das Lied der 
Schwermut'; het lied wordt gezongen door de oude tovenaar. Het gaat in Also 
sprach Zarathustra om een lied dat wordt ingegeven door de "Geist der 
Schwermut". "Hört nun und seht, ihr höheren Menschen", zegt de oude tovenaar 
voor hij zijn lied begint, "welcher Teufel, ob Mann, ob Weib, dieser Geist der Abend-
Schwermut ist" (4,371)! (De onmogelijkheid het onderscheid tussen mannelijk en 
vrouwelijk aan te geven is ook aanwezig in de zevende dithyrambe, waarvan de tekst 
zowel van de tovenaar als van Ariadne is.) 
Het hoofdstuk dat volgt op 'Das Lied der Schwermut', begint met de woorden: 
Also sang der Zauberer; und alle, die beisammen waren, gingen gleich Vögeln 
unvermerkt in das Netz seiner listigen und schwermutigen Wollust (4 ,375) . 
Vervolgens wordt de verleidingspoging van de oude tovenaar besproken. Allen die 
naar de oude tovenaar hebben geluisterd zitten "noch mit lüsternen Augen da" 
(4,376). 
Dir freien Seelen, wohin ist euere Freiheit! Fast dünkt mich's, gleicht ihr solchen, die 
lange schlimmen tanzenden nackten Madchen zusahn eure Seelen tanzen selber!" 
(ibidem) 
Dithyramben slaat volgens Groddeck de laai, het gedicht zelf en de tekst als raadsel Het vraagteken is dan ook 
de grondfiguur voor de Dionysos-Dithyramben (p 321) Deze hebben met de betekenis van dithyramben voor of 
van Dionysos, de dithyramben hebben zichzelf tot inhoud Groddeck baseert deze uitspraak op een citaat van 
Baeumer (1977) waann gesteld wordt dat "Dithyrambos" een oude naam van Dionysos is, hetgeen betekent dat de 
god met de dithyrambe identiek is Op deze wijze hebben de dithyramben zichzelf tot inhoud Deze betrekking tot 
zichzelf wijst echter tegelijk boven de dithyrambe uit naar "Dionysos" als "teken" (Groddeck (1991) ρ Х Ш) 
Met een verwijzing naar Dionysos-Zagreus toont de dithyrambe zich ook als Dionysos in zijn moment van 
betekemsvemietiging De openheid, het verdwijnen van betekenis (o a ρ 76), het zin-destruerende van de tekst 
zelf (o a ρ 78) en het verdwalen van iedere duiding (o a.p 209) worden voortdurend door Groddeck gethematiseerd 
3 Groddeck's uitwerking van de oneindige ïnterpretatie-mogelijkheden en zijn afwijzing van vaste en dus 
verstarde betekenis als thema van de Dionysos-Dithyramben is mijns inziens beperkt in die zin dat het slechts 
formeel Nietzscheaans genoemd zou kunnen worden Op het eerste gezicht lijkt Groddecks interpretatie identiek 
met Nietzsches waarheidsopvauing Nietzsche stelt dat er geen waarheid is en poneert daarmee zijn waarheid, op 
dezelfde wijze stelt Groddeck dat er geen waarheid (van de Dionysos-Dithyramben ) is en poneert daarmee zijn 
waarheid (van de Dionysos-Dithyramben ) Het gaat mij m deze contekst niet om de overeenkomst met de 
onmogelijke positie van de relativist, die met zijn constatering dat alles relatief is ook zijn eigen positie 
ondergraaft Nietzsches afwijzing van absolute waarheid weerhoudt hem er niet van zijn waarheid te poneren 
Nietzsches waarheid betreft niet alleen zijn afwijzing van de absolute waarheid maar ook zijn these van de Wille 
zur Macht, de Ewige Wiederkehr, de Übermensch, zijn cultuurkritiek etc Hoewel de waarheid afwezig is, is zij 
ook aanwezig, en moet aanwezig zijn Het gaat om het uithouden van een spanningsverhouding weten dat de 
waarheid niet bestaat en de waarheid desondanks poneren (vgl voor een verdere uitwerking van deze 
spanningsverhouding hoofdstuk 4). Dit betekent mijns inziens dat er ten aanzien van de Dionysos·Dithyramben 
meer geconstateerd kan worden dan dal er een oneindig aantal interpretaties mogelijk is Het betekent niet dat ik 
Groddecks interpretatie afwijs; formeel is er weinig op aan ie merken Maar de formele kant, de talige kant, de 
buitenkant, heeft een keerzijde, waarbij het gaat om inhoud en betekenis Zoals Nietzsches waarheidsopvatting 
ook een specifieke inhoud en betekenis heeft 
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(Deze dansende meisjes verschijnen in de tweede dithyrambe.) In het lied van de 
tovenaar en in de eerste dithyrambe staan melancholie en verlangen centraal. Deze 
worden gekoppeld aan de geest van de zwaarmoedigheid, waarvan niet duidelijk is 
of het een man of een vrouw is. In ieder geval wordt deze geest getypeerd als een 
duivel die door middel van zijn zwaarmoedige wellust verleidt. 
De genoemde zwaarmoedigheid spreekt duidelijk uit het eerste couplet van 'Nur Narr! 
Nur Dichter'. In een gesprek met het hart, wordt het hart herinnerd aan een vroeger 
verlangen: "gedenkst du, heisses Herz, wie eins du dürstest, Nach himmlischer 
Thränen und Thau-Geträufel" (6,377). Deze woorden worden herhaald aan het einde 
van het gedicht en gevolgd door de regels "Dass ich verbannt sei Von aller Wahrheit, 
Nur Narr! Nur Dichter" (6,380)! De dichter wordt hier voorgesteld als afgesloten van 
de waarheid; de waarheid waar hij eens hevig naar verlangde. De verwijzing naar de 
waarheid is ook te vinden in het tweede couplet, dat begint met de regels "Der 
Wahrheit Freier? Du?" -so höhnen sie- "Nein! Nur ein Dichter!" De dichter, van wie 
gezegd wordt dat hij geen waarheids-minnaar is, wordt vervolgens getypeerd als een 
listig, rovend dier, dat uit is op een prooi en dat moet liegen: "ein Thier, ein listiges, 
raubendes, schleichendes, das lügen muss". De listigheid, de leugenachtigheid en het 
zoeken van een prooi komen overeen met het hierboven besproken 'Lied der 
Schwermut', waarin de tovenaar wordt beschuldigd van leugenachtigheid en 
verleidingspogingen. (Zijn toehoorders vliegen als vogels in zijn net.) De dichter is in 
tegenstelling tot de stane, tot beeld geworden, zuil als de kat die door het venster 
springt. Deze gezonde, rovende dierlijkheid van de dichter wordt in het derde couplet 
gekoppeld aan een panter en in het vierde aan een adelaar, waarna in het vijfde 
couplet gesteld wordt: "Adlerhaft, panterhaft sind des Dichters Sehnsüchte". Het 
verlangen van de dichter is "Adlerhaft" en "Panterhaft", dat wil zeggen: rovend, 
gezond en belust op een prooi. De leugenachtigheid van de dichter wordt positief 
gewaardeerd en gezien als gezond en mooi. De adelaar is overigens een van de dieren 
van Zarathustra en de panter een van de dieren van Dionysos. Dit kan eveneens als 
bevestiging van de positieve waardering van beide eigenschappen gezien worden. 
Zarathustra en Dionysos worden op deze wijze met de gezonde, mooie 
leugenachtigheid van de dichters in verband gebracht. 
De term "Wahrheit Freier" wordt herhaald in het tweede couplet en in de eerste 
regel van het derde couplet. De "Wahrheit Freier" roept associaties op met 
Zarathustra's gesprek met de vrouwen "Leven" en "Waarheid" en met Nietzsches 
typering van de waarheid als vrouw (vgl. hoofdstuk 6). De termen "Wahrheits 
Wahnsinn" en "Wahrheit Freier" refereren wellicht aan de "waanzinnige minnaar" uit 
de Phaedrus van Plato (vgl. hoofdstuk 7). De "Wahrheit Freier" verwijst in deze 
samenhang naar de filosoof. Dit zou betekenen dat de dichter geen filosoof is. De 
waarheid van de dichter is dus geen traditionele waarheid. Met betrekking tot de 
waarheid merkt Groddeck (1991) op dat in deze tekst het star-worden van de 
metafoor gekritiseerd wordt en hij spreekt over de bevrijding van de waarheid in het 
78 
gedieht. Hieraan verbindt hij ook de passage over de door het raam springende kat, 
waar hij een verwijzing naar een vlucht uit de cultuur in ziet (p.19). Dit beeld kan op 
een formulering van de Cusine teruggevoerd worden die Nietzsche in 1884 noteerde: 
Die Frauen immer weniger civilista als die Männer: im Grunde der Seele wild; sie 
leben im Staate wie die Katzen im Hause, immer bereit zur Thilr oder zum Fenster 
hinaus zu springen und in ihr Element zurück zu kehren (p. 19/20). 
Groddeck voegt hieraan toe dat dit allemaal niet wezenlijk bijdraagt aan het begrijpen 
van de dithyrambe, tenzij men dit als argument gebruikt dat Nietzsche de dichters als 
vrouwelijk ziet (p.20). Dit laatste lijkt mij inderdaad het geval te zijn. Dichters 
worden in hun vermogen te creëren door Nietzsche als vrouwelijk getypeerd (vgl. 
hoofdstuk 5). Ook de genoemde leugenachtigheid van de dichter en hun 
verleidingskracht sluiten aan bij Nietzsches bepaling van de vrouw als leugenachtig 
en verleidelijk (vgl. hoofdstuk 5). In dit verband is het wellicht relevant om op te 
merken dat de termen "verlarvt" en "Larve", die in relatie tot de dichter gebruikt 
worden ook respectievelijk de betekenis van "vermommen" en "masker" hebben. Ook 
hierin kunnen het eerder genoemde bedrog en de verleiding herkend worden. 
Daarnaast is de genoemde notitie van belang in verband met Nietzsches bepaling van 
de vrouw als natuur-wezen in oppositie met cultuur en civilisatie (vgl. hoofdstuk 5). 
Met betrekking tot de later uit te werken relatie tussen de vrouw en de Übermensch 
(vgl. hoofdstuk 7) kan worden opgemerkt dat Groddeck naar aanleiding van de 
passage over oerwoud en tropen verwijst naar Also sprach Zarathustra: 
Denn dass dem Übermenschen sein Drache nicht fehle, der Überdrache, der seiner 
würdig ist: dazu muss viel heisse Sonne noch auf feuchten Urwald glühen/ aus euren 
Wildkatzen müssen erst Tiger geworden sein (..) " 
In deze betekenissamenhang moeten de "Wildkatzen" -de vrouwen- tijgers worden. 
De hier gesuggereerde toename van grootte en kracht (tevens vernietigingskracht) 
lijkt de voorwaarde voor de strijd die de Übermensch moet voeren. Wat is dit voor 
een strijd van de Übermensch met zijn Überdrache? Is de Übermensch na de dood 
van god Nietzsches poging de oneindigheid buiten de mens te denken als 
oneindigheid in de mens? Gaat het in deze betekenis om een niet af te sluiten proces 
-te denken als strijd- van zelfoverwinning of zelfoverstijging? En waaruit bestaat de 
rol die vrouwen hierin spelen? 
De tweede dithyrambe: 'Unter Töchtern der Wüste' 
Ook dit gedicht is, op de laatste vijf regels na, terug te vinden in deel vier van Also 
sprach Zarathustra. Het betreft een moeilijke tekst, die door veel interpretatoren als 
de meest ontoegankelijke gezien wordt. In de inleiding op het gedicht vraagt de 
6
 KGW VI l,p. 181. Groddeck p.22 
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wandelaar Zarathustra niet weg te gaan, 
es möchte uns sonst die alte dumpfe Trübsal wieder anfallen (..) das böse Spiel der 
ziehenden Wolke, der feuchten Schwermut (6,381). 
De wandelaar smeekt Zarathustra niet toe te laten dat "uns zum Nachtisch die 
weichlichen weiblichen Geister wieder anfallen" (6,381). De zwaarmoedigheid, 
waarvan in de eerste dithyrambe niet duidelijk was of deze mannelijk of vrouwelijk is, 
wordt hier expliciet als vrouwelijk bepaald. Na zijn smeekbede herinnert de 
wandelaar -die zich de schaduw van Zarathustra noemt- zich een oud "Nachtisch-
Lied", dat hij eens "unter Töchtern der Wüste dichtete" (6,382). Bij hen trof de 
wandelaar, naar eigen zeggen, dezelfde goede heldere lucht als bij Zarathustra. "(..) 
dort war ich am fernsten vom wolkigen feuchten schwermutigen Alt-Europa!" Door 
de aanwezigheid van dezelfde goede heldere lucht, zowel bij Zarathustra als bij de 
dochters van de woestijn, worden de dochters en Zarathustra met elkaar verbonden. 
Er ontstaat hierdoor evenwel enige onduidelijkheid want vrouwen worden zowel 
aan zwaarmoedigheid als aan het tegendeel hiervan gekoppeld. Kan dit impliceren 
dat het om verschillende vrouwen of verschillende vormen van vrouwelijkheid gaat? 
De genoemde goede heldere lucht als de tegenhanger van zwaarmoedigheid kan als 
metafoor voor inspiratie bepaald worden; "Luft" kan een toespeling zijn op de 
antieke voorstelling van pneuma als principe van het levende überhaupt (vgl. ook 
Groddeck (1991) p.SS). Door deze verbinding van zowel Zarathustra als de beide 
vrouwen met de pneuma-thematiek, kunnen zij alle drie gezien worden als bron van 
inspiratie. Er gaat een inspirerende kracht van hen uit: de beide vrouwen inspireren 
de Europeaan en Zarathustra inspireert zijn leerlingen. Waar deze inspirerende kracht 
precies op gebaseerd is en waar zij uit bestaat is echter nog niet helemaal duidelijk. 
De goede heldere lucht bij Dudu en Suleika wordt uitdrukkelijk geprezen: "-sitze hier, 
die beste Luft schnüffelnd, Paradieses-Luft wahrlich, lichte leichte Luft, 
goldgestreifte" (6,384). In deze laatste bepaling van de lucht als "goldgestreifte" kan 
een toespeling herkend worden op Nietzsches beschrijving van het leven als een 
vrouw, gehuld in een "golddurchwirkter Schleier".7 Hoe moet de verbinding die 
middels de pneuma-thematiek en de toespeling op "vita femina" tussen leven, 
inspiratie en vrouw/vrouwelijkheid aanwezig is, gedacht worden? In de 
hoofdstukken over de vrouw-metaforen (5 en 6) zal deze vraag hernomen worden. 
Over deze "Töchtern der Wüste", die ook "Morgenland-Mädchen" worden genoemd 
en als "Mädchen-Katzen" getypeerd worden -in welk verband eveneens de term 
"umsphinxt" verschijnt- zegt de wandelaar: 
Ihr glaubt es nicht.wie artig sie dasassen, wenn sie nicht tanzten, tief, aber ohne 
Gedanken, wie kleine Geheimnisse, wie bebänderte Ratsei, wie Nachtisch-Nusse. (..) 
Ratsei, die sich raten lassen: solchen Madchen zu Liebe erdachte ich damals einen 
7
 Vgl. Die fröhliche Wissenschaft. 339 ("Vita Femina'): (..) es liegt ein golddurchwirkter Schleier von 
schonen Möglichkeiten über ihm, verheissend,(..) verführerisch. Ja das Leben ist ein Weib'" (vgl. ook hoofdstuk 
б). 
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Nachtisch-Psalm (6,382). 
Ook hier worden de beide vrouwen, evenals in de eerste dithyrambe, met katten 
vergeleken en wordt hun raadselachtigheid benadrukt. Groddeck (1991) ziet de noot 
als metafoor voor het raadsel, dat net als de noot gekraakt moet worden. Het raadsel 
zou alsvolgt op te lossen zijn: de Europeaan bevindt zich in een oase in de woestijn; 
de dochters van de woestijn -de raadsels die zich laten raden- zijn als een 
luchtspiegeling, een fata morgana, te verklaren (p.63). In dit verband kan verwezen 
worden naar Menschliches Allzumenschliches, 2, 31 'In der Wüste der 
Wissenschaft', dat begint met de zin: 
Dem wissenschaftlichen Menschen erscheinen auf seinen bescheidenen und 
mühsamen Wanderungen, die oft genug Wüstenreisen sein müssen, jene glänzenden 
Lufterscheinungen, die man "philosophische Systeme" nennt: sie zeigen mit 
zauberischer Kraft der Täuschung die Lösung aller Räthsel und den frischesten Trunk 
wahren Lebenswassers in der Nähe; das Herz schwelgt und der Ermüdete berührt das 
Ziel aller wissenschaftlicher Ausdauer und Noth beinahe schon mit den Lippen, so 
dass er wie unwillkürlich vorwärts drängt (2,393). 
Groddeck, die in dit verband eveneens naar deze passage verwijst, trekt echter niet de 
conclusie die mijns inziens op basis van de verbinding tussen beide teksten 
getrokken kan worden: de twijfelachtige Europeaan uit het gedicht kan als filosoof 
gezien worden en als de luchtspiegeling hier verwijst naar filosofische systemen, 
krijgen deze filosofische systemen, door de typering van Dudu en Suleika als 
luchtspiegeling, ook een band met vrouwelijkheid. Deze interpretatie wint aan kracht 
tegen de achtergrond van Nietzsches expliciete bepaling van de tovenares Circe als 
metafoor voor filosofie (vgl. hoofdstuk 6). Ook Circe (de filosofie) verleidt met haar 
toverkracht (de filosofische systemen, hierboven luchtspiegelingen genoemd) de 
naïeve filosoof. 
Zoals eerder aangegeven handelt het gedicht over de ik-figuur -een Europeaan- die 
zich in de oase van een woestijn bevindt samen met de beide meisjes Dudu en 
Suleika." Europa en de Europeaan worden in het gedicht verbonden met 
"Zweifelsucht" en met verlangen: "Europäer-Inbrunst, Europäer-Heisshunger". Dit 
verlangen wordt ook aangegeven in het vierde couplet waarin de ik-figuur zich met 
een dadel vergelijkt: "Braun, durchsüsst, goldschwürig, lüstern nach einem runden 
Mädchen-Maule". In het zesde couplet wordt de palm, waaronder de ik-figuur zich 
bevindt, met het been van een danseres vergeleken. Omdat de danseres al te lang op 
een been heeft gestaan, gaat de ik-figuur op zoek gaat naar haar andere been. 
Vergebens wenigstens suchte ich das vermisste Zwillings-Kleinod -nämlich das andre 
Bein- in der heilige Nähe ihres allerliebsten, allerzierlichsten Fächer- und Flatter- und 
Flitterröckchens (6,385). 
8
 Dudu en Suleika verwijzen naar de "Don Juan" van Byron en de "West-östlichen Divan" van Goethe. 
Raadsels die zich laten raden, wat niet betekent dat ze in de Nietzsche literatuur altijd zijn geraden, aldus Groddeck 
(p.71). 
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Aan het eind van het zesde couplet wordt de mogelijkheid geopperd dat het been 
door een "grimmig blondgelokte leeuw" is opgegeten. De ik-figuur troost vervolgens 
in het zevende couplet de beide meisjes: "O weint mir nicht, Weiche Herzen", en hij 
vraagt of niet iets sterkers "Herz-Stärkendes" als "ein gesalbter Spruch" meer op zijn 
plaats zou zijn. In het achtste couplet lijkt deze gezalfde spreuk van de "morele 
leeuw" te komen die wordt aangeraden nog een keer te brullen. "Noch ein Mal 
brüllen, moralisch brüllen, als moralischer Löwe vor den Töchtern der Wüste brüllen!" 
Kan de hier genoemde leeuw op één lijn gesteld worden met de leeuw uit 'Von den 
drei Verwandlungen' (Also sprach Zarathustra ,1)? In dit laatstgenoemde hoofdstuk 
bespreekt Zarathustra de drie gedaanteverwisselingen van de geest. De geest wordt 
in eerste instantie kameel door een zware last op zijn rug te laden. Tot deze zware last 
behoort onder andere: 
sich erniedrigen, um seiner Hochmut wehe zu tun (..) von unserer Sache scheiden, 
wenn sie ihren Sieg feiert (..) Auf hohe Berge steigen (..) um der Wahrheit willen an 
der Seele Hunger leiden (..) krank sein und die Tröster heimschicken und mit Tauben 
Freundschaft schliessen (..) (4,29). 
Beladen met de hier genoemde zware last gaat de kameel vervolgens de woestijn in. 
In dit beeld wordt uitgedrukt hoe de mens zich door middel van eenzaamheid (de 
woestijn) en zijn gerichtheid op waarheid van zijn zware last kan ontdoen. Dit wordt 
uitgewerkt in het beeld van de leeuw, de tweede gedaanteverandering van de geest 
die in de woestijn plaatsvindt. De leeuw is gericht op vrijheid: "Freiheit will er sich 
erbeuten und Herr sein in seiner eigenen Wüste" (4,30). Om dit te kunnen bereiken 
moet de leeuw het gevecht aangaan met de "grote draak". Deze laatste verwijst naar 
de traditionele moraal; de leeuw naar de kritiek hierop: '"Du solist', heisst der grosse 
Drache. Aber der Geist des Löwen sagt 'ich will'" (ibidem). De draak stelt: "Aller Wert 
der Dinge - der glänzt an mir" en " (..) es soll kein 'ich wil' mehr geben" (ibidem). De 
leeuw, die echter wel "ik wil" roept, probeert zich te bevrijden door het gevecht met 
de draak aan te gaan. De leeuw is nog niet in staat zelf te scheppen, maar wel in staat 
vrijheid te scheppen als voorwaarde voor creatie. Hij zegt "nee" tegen de plicht (de 
traditionele moraal) en neemt het recht op basis waarvan nieuwe waarden kunnen 
ontstaan. Dit nemen van het recht noemt Zarathustra roven: "ein Rauben ist es ihm 
und eines raubenden Tieres Sache" (..) des Löwen bedarf es zu diesem Raube" 
(4,30/31). De leeuw kan zelf geen nieuwe waarden creëren; zijn creatie betreft 
slechts het creëren van een mogelijkheidsvoorwaarde. Na deze tweede 
gedaanteverwisseling moet er echter nog een derde komen. Met andere woorden: de 
kritiek op en bevrijding van de traditionele moraal is niet voldoende. In de laatste 
gedaanteverwisseling wordt de leeuw kind. 
Unschuld ist das Kind und Vergessen, ein Neubeginnen, ein Spiel, ein aus sich 
rollendes Rad, eine erste Bewegung, ein Heilliges Ja-sagen (..) Ja, zum Spiele des 
Schaffens, meine Brüder, bedarf es ein heiliges Ja-sagen (4,31). 
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Het kind verwijst naar onschuld en vergetelheid, naar het spel van creatie en het "ja" 
zeggen tegen het leven. Het kind verwijst naar de dionysische waarden en de 
affirmatie hiervan. (Het "ja" zeggen tegen het leven, tegen creatie en vernietiging.) 
Terugkijkend op de bespreking van de eerste dithyrambe en vooruitlopend op de 
bespreking van de volgende dithyramben kan opgemerkt worden dat meer thema's 
uit 'Von den drei Verwandlungen' in deze gedichten aanwezig zijn. Dit geldt voor de 
genoemde zware last van de eenzaamheid en het "auf hohen Berge steigen". Het 
geldt eveneens voor het hongeren van de ziel veroorzaakt door de waarheid, de 
woestijn als eenzame plaats waar de kameel zich terugtrekt om leeuw te worden, de 
roofzucht van de leeuw, het gevecht met de draak, de moraal-kritiek, het omkeren 
van waarden en het thema van de aan het kind gekoppelde creatie. (Bij de 
bespreking van de volgende dithyramben zullen deze thema's uitgewerkt worden.) 
De morele leeuw die in de tweede dithyrambe wordt gevraagd te brullen kan net als 
de leeuw uit 'Von den drei Verwandlungen' als kritiek op de traditionele moraal 
geïnterpreteerd worden. De kritiek op de moraal, de strijd tegen de heersende 
waarden, die een Umwertung van waarden beoogt, kan herkend worden in het slot 
van het gedicht. Deze slotregels komen overeen met Nietzsches Umwertungs-
thematiek met betrekking tot zinnelijkheid en lichamelijkheid. In tegenstelling tot de 
traditionele moraal, waarin beide worden afgewezen, worden zij door Nietzsche 
geaffirmeerd. In het laatste couplet van het gedicht -dat wellicht als "de gezalfde 
spreuk" gezien kan worden- wordt gesteld dat de woestijn groeit en degene die de 
woestijn, die "schlingt und würgt", in zich draagt wordt gewaarschuwd. De leeuw, 
die zojuist vanuit Also sprach Zarathustra geïnterpreteerd is als de 
gedaanteverwisseling van de geest die ontstaat in de woestijn, waarschuwt voor 
deze woestijn. De woestijn dient zich geen meester te maken van de mens, dit zou 
namelijk de dood van de mens betekenen. In de slotzinnen "Vergiss nicht, Mensch, 
den Wollust ausgeloht: Du -bist der Stein, die Wüste, bist der Tod.." (6,387) wordt de 
mens aangeraden niet te vergeten dat de niet meer vlammende of gedoofde wellust de 
mens versteent, hem/haar tot woestijn maakt en tenslotte de dood tot gevolg heeft. 
Met andere woorden: als het verlangen niet meer vlamt ontstaat een uiteindelijk 
dodelijke verstarring, verkilling en verdorring. Het morele gebrul van de leeuw lijkt de 
waarschuwing te betreffen dat de dood van de wellust -het zinnelijke verlangen, 
uitgewerkt in deze dithyrambe- de dood van de mens tot gevolg kan hebben. De 
afwezigheid en de afwijzing van het zinnelijke verlangen worden gekritiseerd. 
De derde dithyrambe: 'Letzter Wille' 
In dit korte gedicht staat de thematiek van strijd, dood en overwinning centraal. De 
ik-figuur uit deze tekst verlangt te sterven zoals hij eens zijn vriend zag sterven: 
"erzitternd darob, dass er siegte, jauchzend darüber das er sterbend siegte" (6,388). 
Zo wil ook de ik-figuur sterven: "So sterben, wie ich ihn einst sterben sah: siegend, 
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vernichtend..." (ibidem). Sterven en in het sterven overwinnen, dat is het ideaal van 
de hier gepresenteerde ik-figuur. Maar wat wordt overwonnen? Wat wordt 
vernietigd? Is de dood de overwinning? Sluit de hier genoemde strijd aan bij de 
genoemde strijd in de andere dithyramben? 
De vierde dithyrambe: 'Zwischen Raubvögeln' 
De vierde dithyrambe richt zich tot een "du", die al in het eerste couplet als 
Zarathustra wordt bepaald. In dit eerste couplet wordt aangegeven dat Zarathustra 
de afgrond liefheeft. Vervolgens wordt Zarathustra gevraagd of zijn liefde voor de 
afgrond kan worden vergeleken met een den en -in het vierde couplet- met een 
roofvogel. In beide beelden gaat het om het vermogen te leven boven de afgrond. 
De eenzaamheid, die met de liefde voor de afgrond samenhangt staat in het gedicht 
centraal. Met deze eenzaamheid is voor Zarathustra een noodlottig aspect 
verbonden. Dit betreft de aan zijn eenzaamheid gekoppelde "tweezaamheid": 
"einsam mit dir, zwiesam im eignen wissen". Met deze laatste regel wordt 
Zarathustra's gerichtheid op zichzelf, zijn inkeer in zichzelf en de hieruit 
voortkomende zelfkennis bedoeld. Dit wordt in het achtste couplet getypeerd als: "im 
eignen Schachte gebückt arbeitend (..) dich selber angrabend". De op deze wijze 
ontstane zelfkennis is ook Zarathustra's noodlot: "Selbstkenner! Selbsthenker!". 
Deze laatste regels van het zesde couplet worden herhaald aan het einde van het 
gedicht. De zelfkennis, de kennis gericht op het zelf, maakt Zarathustra ziek: "Ein 
Kranker nun, der an Schlangengift krank ist"; het is de zwaarste last voor Zarathustra: 
"Du suchtest die schwerste Last: da fandest du dich". De last is wellicht zo zwaar 
omdat de verkregen kennis niet verdragen kan worden. Hierin vertoont Zarathustra 
overeenkomst met de later te bespreken "Büsser des Geistes", wiens zelfinzicht hem 
eveneens fataal dreigt te worden (vgl. bespreking zevende dithyrambe). Zarathustra's 
zelfkennis wordt gezien als zijn afgrond. Groddeck (1991) brengt de formulering 
"du wirfst dich nicht von dir ab" in verband met Götzen-Dämmerung, 'Sprüche und 
Pfeile'(11): 
Kann ein Esel tragisch sein?- Dass man unter einer Last zu Grunde geht, die man 
weder tragen, noch abwerfen kann?..Der Fall des Philosophen (6,60). 
Zarathustra en de filosoof zijn op basis van deze passage identiek in hun onvermogen 
de zwaarste te kunnen dragen (p.125). 
Zarathustra blijft voor zichzelf een vraagteken: 
zwischen zwei Nichtse eingekrümmt, ein Fragezeichen, ein müdes Räthsel- ein Räthsel 
für Raubvögel (6,392). 
In het laatste couplet wordt duidelijk gemaakt dat Zarathustra als gehangene de prooi 
is van de roofvogels: 
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sie hungern schon nach deiner "Lösung", sie flattern schon um dich, ihr Räthsel, um 
dich, Gehenkter! 
Wil Zarathustra als "Selbstkenner" niet ook "Selbsthenker" zijn, met andere woorden, 
wil Zarathustra niet te gronde gaan aan zijn zelfkennis, dan zal hij moeten strijden 
tegen het fatale effect van deze zelfkennis. Hij zal zichzelf moeten overwinnen. Het 
fatale effect van de zelfkennis wordt uitgedrukt in het beeld van de afgrond. De 
afgrond kan gezien worden als symbool van het zelf dat als onverdraagbaar, 
onleefbaar en zinloos wordt ervaren. De overwinning van de afgrond impliceert de 
overwinning op deze zelfervaring. Dat het hier om een heftige innerlijke strijd gaat 
blijkt uit de beschrijvingen. Er is sprake van het opgehangen worden door het zelf, 
het gejaagd worden door het zelf, de buit zijn van het zelf en het gewurgd worden 
door het zelf. Het gevecht tegen het gehangen, gejaagd en gewurgd worden, dat wil 
zeggen het gevecht tegen het fataal worden van de zelfkennis, kan in de 
overwinning van de afgrond resulteren. De den en de adelaar hebben de afgrond 
overwonnen; beide zijn instaat om zich boven de afgrond te handhaven. Om echter 
als de adelaar of de den te worden, dat wil zeggen om de afgrond te overwinnen, 
moet Zarathustra in een innerlijke strijd zichzelf overwinnen. Heeft deze strijd tegen 
het zelf iets te maken met de thematiek van de strijd in de vorige dithyramben? In de 
eerste dithyrambe kwam de vraag naar voren of de Übermensch gedacht kan worden 
als niet af te sluiten proces -te denken als strijd- van zelfoverwinning en 
zelfoverstijging. In de tweede dithyrambe was de strijd aanwezig in het gevecht (van 
de leeuw) tegen de traditionele moraal; de strijd tegen de heersende waarden met het 
oog op de omkering hiervan. In de derde dithyrambe, die geheel gewijd was aan de 
strijd, werd het sterven als overwinning bepaald. Is de thematiek van de strijd ook 
aanwezig in de andere dithyramben en is er een relatie tussen de verschillende 
uitwerkingen van het thema strijd? 
De vijfde dithyrambe: 'Das Feuerzeichen' 
In het eerste couplet wordt aangegeven hoe Zarathustra op een eiland een vuur 
ontsteekt dat als lichtbaken dient voor schippers: 
hier zündet sich unter schwarzem Himmel Zarathustra seine Höhenfeuer ал, 
Feuerzeichen für verschlagne Schiffer, Fragezeichen für solche, die Antwort haben. 
Het vuur dient als lichtbaken voor schippers die, gezien de dubbelheid van het 
adjectief "verschlagen", zowel uit de koers gedreven als sluw kunnen zijn. Beide 
betekenissen kunnen samengevoegd worden in de slimheid om eenmaal uit de koers 
gedreven het vuur als oriëntatie-punt te zien. Dit vuur wordt tevens getypeerd als 
een vraagteken voor diegenen die antwoord hebben. Dit kan betekenen dat de 
zekerheid van de antwoorden door het vraagteken wordt ondergraven. Met andere 
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woorden dat degenen die hun antwoord klaar hebben aan het twijfelen worden 
gebracht. 
Nadat in het tweede couplet de begeerte van de vlam van het vuur wordt genoemd -
"in kalte Femen züngelt ihre Gier, nach immer reineren Höhn biegt sie den Hals" -
wordt in het derde couplet de vlam geïdentificeerd met "mijn ziel": "Meine Seele 
selber ist diese Flamme, unersättlich nach neuen Fernen". In de laatste regels van dit 
couplet wordt Zarathustra zelf tot vlam. Op dit punt is er een duidelijke 
overeenkomst met het gedicht 'Ecce Homo' in Die fröhliche Wissenschaft: 
Ja! Ich weiss, woher ich stamme! Ungesättigt gleich der Flamme glühe und verzehr' ich 
mich. Licht wird Alles, was ich fasse, Kohle Alles, was ich lasse: Flamme bin ich 
sicherlich (3,367). 
Zarathustra's vergelijking van zichzelf met een vlam, die alles verlicht wat zij aanraakt, 
komt overeen met Nietzsches beschrijving van de filosoof van "de grote gezondheid" 
in het voorwoord van Die fröhliche Wissenschaft, die eveneens alles in licht en 
vlammen verandert. 
Ein Philosoph, der den Gang durch viele Gesundheiten gemacht hat und immer 
wieder macht, ist auch durch ebensoviele Philosophien hindurchgegangen: er kann 
eben nicht anders, als seinen Zustand jedesmal in die geistigste Form und Ferne 
umzusetzen - diese Kunst der Transfiguration ist eben Philosophie (..) wir müssen 
beständig unsre Gedanken aus unsrem Schmerz gebären und mütterlich ihnen alles 
mitgeben, was wir von Blut, Herz, Feuer, Lust, Leidenschan, Qual, Gewissen, Schicksal, 
Verhängnis in uns haben. Leben - das heisst für uns alles, was wir sind, beständig in 
Licht und Flamme verwandeln (3,349/350). 
Pijn, voegt Nietzsche hieraan toe, speelt hierin een belangrijke rol: 
Erst der grosse Schmerz ist der letzte Befreier des Geistes (..)Erst der grosse Schmerz 
(..) zwingt uns Philosophen in unsere letzte Tiefe zu steigen und alles Vertrauen (..) 
verschleiernde, Milde (..) von uns zu tun (3,350). 
Om vervolgens "mehr, tiefer, strenger, böser, stiller zu fragen, als man bis dahin gefragt 
hat". Kan dit afdalen in de diepte, dit thema van de ziekte, verbonden worden met 
de eerder besproken tweede gedaanteverwisseling van de geest in 'Von den drei 
Verwandlungen'? De tweede gedaante, de leeuw, richt zich immers in zijn gevaarlijke 
gevecht met de draak ook tegen al het vertrouwde? 
Uit de genoemde diepte komt men vervolgens als nieuwgeboren weer tevoorschijn 
mit einem feineren Geschmacke für die Freude (..) mit lustigeren Sinnen, mit einer 
zweiten gefährlicheren Unschuld in der Freude, kindlicher zugleich und hundertmal 
raffinierter" (3,351). 
En Nietzsche besluit dit voorwoord -middels een verwijzing naar de waarheid als 
vrouw (vgl. ook hoofdstuk 6)- met de uitspraak over de Griekse oppervlakkigheid 
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uit diepte. De Grieken worden geïdentificeerd met de eerder genoemde 
nieuwgeborenen, de "waaghalzen van de geest". De overeenkomst met de drie 
gedaanteverwisselingen van de geest dringt zich ook hier weer op. De 
nieuwgeborenen lijken in hun gevaarlijke, maar tevens kinderlijke onschuld op de 
laatste gedaanteverwisseling van de geest: het kind. 
Oh, diese Griechen ! Sie verstanden sich darauf zu leben: dazu tut not, tapfer bei der 
Oberfläche, der Falte, der Haut stehenzubleiben, den Schein anzubeten, an Formen, an 
Töne, an Worte, an den ganzen Olymp des Scheins zu glauben! Diese Griechen waten 
oberflächlich - aus Tiefe! (..) wir Wagehalse des Geistes, die wir die höchste und 
gefährlichste Spitze des gegenwärtigen Gedankes erklettert(..) haben? Sind wir nicht 
eben darin-Griechen? Anbeter der Formen, der Töne, der Worte? Eben darum-
Künstler (3,352)? 
In de "Olymp des Scheins" kan de door Homerus gecreëerde Olympische toverberg 
uit paragraaf 3 van Die Geburt der Tragödie herkend worden, die ook met 
(apollinische) schijn werd verbonden (vgl. hoofdstuk 2). Is deze thematiek ook in de 
Dionysos- Dithyramben aanwezig? 
In de vijfde dithyrambe 'Das Feuerzeichen' gaat Zarathustra -als vlam- op zoek naar 
"een zevende eenzaamheid": 
Sechs Einsamkeiten kennt er schon, aber das Meer selbst war nicht genug ihm 
einsam, die Insel Hess ihn steigen, auf dem Berg wurde er zu Flamme, nach der 
siebenten Einsamkeit wirft er suchend jetzt die Angel über sein Haupt (6,393). 
Met betrekking tot deze zesde en zevende eenzaamheid merkt Groddeck (1991) op 
dat zeven de traditionele betekenis van "volkomen" heeft (p.137). In het cijfer zes 
ziet hij een mogelijke toespeling op de zes bijbelse scheppingsdagen, hetgeen ook 
met de voorstelling van de zevende dag als rustdag verbonden kan worden. 
Groddeck verwijst in dit verband ook naar 'Von der Armut des Reichsten' waar in 
vers 56 staat "müde und selig ein Schaffender an seinem siebenden Tag" (..) (6,408). 
Hij verwijst tevens naar de analogie met de Orphische leer van de zes wereldeeuwen 
die door Creuzer besproken wordt in een boek dat zich ook in Nietzsches bibliotheek 
bevond (p. 137/138). Op basis van deze verbanden krijgt de genoemde eenzaamheid 
volgens Groddeck de connotatie van schepping (ibidem). Dit zou mijns inziens 
echter ook uit de eerder genoemde verwijzing naar de thematiek van de "grote 
gezondheid" (voorwoord Die fröhliche Wissenschaft) geconcludeerd kunen 
worden, waar in de laatste regels de nieuwgeborenen als kunstenaars worden 
getypeerd. Overeenkomstig deze kunstenaars wordt eveneens het kind, als derde 
gedaanteverwisseling van de geest, verbonden met scheppingskracht. 
In het laatste couplet van de vijfde dithyrambe lijkt Zarathustra zelf aan het woord te 
zijn. Hij richt zich tot alle eenzamen, teneinde zijn zevende -laatste- eenzaamheid te 
bemachtigen: 
nach allem Einsamen werfe ich jetzt die Angel: gebt Antwort auf die Ungeduld der 
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Fiamme, fangt mir, dem Fischer auf hohen Bergen, meine siebente letzte Einsamkeit!-
(6,394). 
De verandering van Zarathustra in een vlam betekent letterlijk dat Zarathustra 
verbrandt. In samenhang met de "Opferstein" en de vlucht "vor Tier und Menschen" 
kan Zarathustra hier volgens Groddeck (1991) gezien worden als mensenoffer 
(p.139). Zarathustra als vlam, wordt gezien als de vishaak die hij zoekend over zijn 
hoofd, dat wil zeggen boven zichzelf uitwerpt. Deze handeling wordt door 
Groddeck, in het licht van het het mensenoffer, bepaald als symbool van Zarathustra's 
leer van de Übermensch (p.140). Ook vanuit de eerder besproken thematiek van de 
"grote gezondheid" kan de vlam als symbool van de leer van de Übermensch gezien 
worden en Zarathustra als degene die zichzelf offert. De gedachte werd hier immers 
uitgewerkt als datgene dat uit pijn geboren wordt en dat wij alles meegeven wat wij 
in ons hebben. Alles wat we zijn veranderen wij in licht en vlammen. Zarathustra wil 
echter eerst zijn zevende eenzaamheid bemachtigen. Op basis van de thematiek van 
de "grote gezondheid" en het hoofdstuk over de drie gedaanteverwisselingen van de 
geest zou je kunnen stellen dat de zevende eenzaamheid de voorwaarde is om de leer 
van de Übermensch te verkondigen. Op dezelfde wijze als de leeuw zijn eenzame 
gevecht in de woestijn strijdt voor hij kind wordt en de zieke eenzaam lijdt voor hij 
gezond -een nieuwgeborene- wordt. Deze zwaarbevochten "wedergeboorte" wordt 
in Jenseits von Gut und Böse, 295 uitgewerkt in de beelden van het gebroken en 
opengebroken worden alvorens van vernieuwing sprake kan zijn. (In hoofdstuk 9 
wordt deze laatate tekst uitgebreid besproken.) Ook in deze dithyrambe kan het 
thema van de strijd herkend worden en ook hier blijft de vraag: wat is dit voor een 
strijd waar je in ten onder moet gaan om herboren te kunnen worden? 
De zesde dithyrambe: 'Die Sonne sinkt' 
In de eerste drie coupletten, samengevoegd onder nummer 1, wordt "mijn hart" 
toegesproken en wordt de belofte gedaan dat het verlangen van het hart gestild zal 
worden: 
Nicht lange dürstest du noch, verbranntes Herz! Verheissung ist in der Luft, aus 
unbekannten Mündern bläst michs 's an- die grosse Kühle kommt...(6,395). 
Hier kan wederom, net als in de tweede dithyrambe, een toespeling op de pneuma-
thematiek herkend worden. Deze toespeling is eveneens aanwezig in Nietzsches 
nadere uitwerking van het beeld van de blazende monden als "plötzlichen Winde" en 
"kühlen Geister des Nachmittags". Pneuma als het inspirerende, het bezielende, wordt 
hier tevens getypeerd als de belofte die alleen al als belofte het verlangen zal stillen, 
waardoor pneuma en verlangen verbonden worden. 
Naast de verbinding van pneuma en verlangen lijkt ook hier net als in de tweede 
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dithyrambe sprake van een verbinding tussen pneuma en een vrouw. De genoemde 
koelte -veroorzaakt door de "blazende onbekende monden"- is de voorbode van de 
nacht, die in het derde couplet als verleidelijke vrouw wordt voorgesteld : "Schielt 
nicht mit schiefem Verführerblick die Nacht mich an?..". Ten aanzien van de 
verleidelijke blik van deze vrouw "Nacht", merkt Groddeck (1991) op dat voor 
Nietzsche de antropomorfisering van een begrip, door te spelen met de dubbelheid 
van het grammaticale geslacht als genus en als sexus, een favoriet stijlmiddel is (p. 
155). Groddeck noemt naast de "böse Mädchenblick" van de waarheid in de 
negende dithyrambe, een aantal van de in mijn onderzoek uitgewerkte vrouw-
metaforen. De vrouwen "Leven" en "Wijsheid" in Also sprach Zarathustra, de 
vrouw "Waarheid" in Jenseits von Gut und Böse en Die fröhliche Wissenschaft. 
Groddeck stelt vervolgens: 
Die Belege für die sprachspielerische Verwendung des grammatikalischen Geschlechts 
mit konnotativer Absicht Hessen sich fast beliebig vermehren; der Schluss dürfte nahe 
liegen, dass, wo die Personifizierung des grammatikalischen Genus stattfindet, sie auch 
eine erotisch evokative Function hat (p.155). 
Of en in hoeverre deze constatering van Groddeck terecht is zal in de hoofdstukken 
over de vrouw-metaforen (hoofdstuk 5 en 6) uitgewerkt worden. 
In de coupletten samengevoegd onder nummer 2 wordt het ondergaan van de zon 
en het naderen van de nacht aan tranen gekoppeld: 
gen Abend gehts! Schon glüht dein Auge halbgebrochen, schon quillt deines Thaus 
Thränengeträufel (6,396). 
Net als in de eerste dithyrambe9 gaat het ook hier om welkome tranen, hetgeen 
wordt bevestigd in het eerste van de hierop volgende coupletten, die samengevoegd 
zijn onder nummer 3 en waarvan de eerste regels luiden: "Heiterkeit, güldene, komm! 
du des Todes heimlichster Vorgenuss!". De nacht brengt verdriet, maar ook 
vergetelheid: "Was je schwer war, sank in blaue Vergessenheit". Ook het verlangen 
lijkt verdwenen: "Wünsch und Hoffen ertrank, glatt liegt Seele und Meer". Het 
hieropvolgende couplet begint met de regel "Siebente Einsamkeit!". Deze 
eenzaamheid, die eveneens in de vorige dithyrambe werd genoemd, wordt als 
absolute eenzaamheid bepaald, maar desondanks positief gewaardeerd. Positief in 
dubbele zin: enerzijds als gemoedstoestand: "Nie empfand ich näher mir süsse 
Sicherheit, wärmer der Sonne Blick" en anderzijds als aanzet tot handelen (wellicht 
tot dichten10): "Glüht nicht das Eis meiner Gipfel noch? Silbern, leicht, ein Fisch 
schwimmt nun mein Nachen hinaus..." Ook hier kan de zevende eenzaamheid, net 
' In het eerste couplet van de eerste dithyrambe verlangt het "heisses Herz" naar "himmlischen Tranen und 
Thaugetraufel". In de zesde dithyrambe worden identieke termen gebruikt, zij het in verschillende coupletten: 
"verbranntes Herz" in regel 1 en "schon quillt deines Thaus Tränengeträufel" in de regeis 29 en 30. 
10 "Die Schiffahrt als Metapher für das Dichten ist ein traditionsreicher, aus der römischen Antike kommender 
Topos. E.R. Curtius definiert ihre Function:"Der Dichter wird zum Schiffer, sein Geist oder sein Werk zum 
Kahn" (Groddeck p. 165). 
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als in de vorige dithyrambe, als voorwaarde voor creatie geïnterpreteerd worden. 
De zevende dithyrambe: 'Klage der Ariadne' 
De zevende dithyrambe komt, afgezien van de laatste zeven regels, letterlijk overeen 
met het lied van de tovenaar in Also sprach Zarathustra. Als deze tovenaar zijn 
lied ten gehore heeft gebracht roept Zarathustra hem toe "mit ingrimmigen Lachen", 
terwijl hij met zijn stok op hem in slaat: "Halt ein (..) halt ein, du Schauspieler! Du 
Falschmünzer! Du Lügner aus dem Grunde!" (4,317). De tovenaar vraagt Zarathustra 
hem niet te slaan en vervolgt: 
Ich trieb es also nur zum Spiele! Solcherlei gehört zu meiner Kunst; dich selber wollte 
ich auf die Probe stellen (..) Und wahrlich du hast mich gut durchschaut! (4,317). 
Uit het vervolg van het gesprek tussen de tovenaar en Zarathustra wordt duidelijk 
dat de tovenaar "den Büsser des Geistes" speelde. 
Den Büsser des Geistes", sagte der alte Mann, "den- spielte ich: du selber erfandest 
einst dies Wort -den Dichter und Zauberer, der gegen sich selber endlich seinen Geist 
wendet, den Verwandelten , der an seinem bösen Wissen und Gewissen erfriert 
(4,318). 
Dit lijkt te betekenen dat "de boeteling van de geest" Zarathustra's term is voor de 
dichter en tovenaar, wellicht de dichter als tovenaar, die zich bewust wordt van zijn 
bedrog en die geconfronteerd met zijn eigen leugenachtigheid verkilt. De dichter 
verwerpt zijn eigen leugenachtigheid, die hij als negatief ervaart. Uit de term 
"erfrieren" zou zelfs opgemaakt kunnen worden dat het inzicht in de eigen 
leugenachtigheid verlammend werkt. Met andere woorden de zelfkennis wordt de 
dichter fataal. Deze fatale zelfkennis was ook aanwezig in de vierde dithyrambe 
'Zwischen Raubvögeln', waarin Zarathustra als "Selbstkenner", "Selbsthenker" 
dreigde te worden. In de zinsnede "vor dir selber falsch" (vierde dithyrambe regel 45) 
wordt expliciet verwezen naar de ervaren leugenachtigheid en het bedrog. 
In de tekst uit Also sprach Zarathustra wordt de oude tovenaar tot twee maal toe 
door Zarathustra ontmaskerd. Zarathustra stelt dat de tovenaar moet bedriegen: "Du 
musst immer zwei-, drei- vier- fünfdeutig sein!" (4,318). De uitspraak dat het maar spel 
is, is ook een leugen. Het lied is voor een deel ook oprecht en daarmee wordt de 
tovenaar zelf een "boeteling van de geest". "Es war auch Ernst darin, du bist etwas 
von einem Büsser des Geistes" (ibidem). De tovenaar is dus enerzijds een bedrieger 
omdat hij, als een acteur, de boeteling van de geest speelt; anderzijds is hij ook 
daadwerkelijk deze boeteling van de geest Met andere woorden: het masker dat hij 
draagt blijkt overeen te komen met zijn eigen gezicht. Wat hieruit volgt is dat moeilijk 
is vast te stellen wanneer je met het gezicht en wanneer je met het masker 
geconfronteerd wordt. Als "boeteling van de geest" eert Zarathustra de tovenaar, 
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die bekent dat hij niet groot is maar verlangt naar grootheid: 
Du schlimmer alter Zauberer, das ist dein Bestes und Redlichstes, was ich an dir ehre, 
dass du deiner müde wurdest und es Aussprachst:"Ich bin nicht gross". Darin ehre ich 
dich als einen Biisser des Geistes:(..) diesen einen Augenblick warst du echt (4,319) 
Het belang van de thematiek van de boeteling van de geest blijkt uit Nietzsches 
Reinschrift waarin "der Biisser des Geistes" als titel van deze tekst verschijnt (14,332). 
In de tekstfragmenten die in het commentaar van de KSA in dit verband worden 
genoemd staat de thematiek van de leugenachtigheid en het bedrog van de dichter 
centraal. 
Als een van de dithyramben getiteld 'Klage der Ariadne' wordt hetzelfde gedicht een 
klaagzang van Ariadne. Hier is in tegenstelling tot Also sprach Zarathustra niet 
een man (de oude tovenaar), maar een vrouw (Ariadne) aan het woord. De naam 
Ariadne wordt in Also sprach Zarathustra niet genoemd, net zo min als de naam 
Dionysos. Nietzsche schijnt echter overwogen te hebben beide namen wel te 
noemen. De naam Dionysos als titel van de derde paragraaf van 'Die sieben Siegel 
(Oder das Ja-und Amen-Lied)' (14,325); de naam Ariadne als titel van het hoofdstuk 
'Von der grossen Sehnsucht' (14,324). In deze laatstgenoemde tekst gaat het om een 
gesprek tussen Zarathustra en zijn ziel. Het thema van het gesprek is Zarathustra's 
leer en zijn zwaarmoedigheid. De vraag is wat de betekenis van de oorspronkelijke 
titel "Ariadne" is en op welke wijze zij verbonden is met Zarathustra's ziel (vgl. 
hoofdstuk 6). 
Met de woorden "Klage der Ariadne" wordt behalve naar de titel van deze 
dithyrambe ook verwezen naar een bepaald genre, waarvan het prototype het 
"Lamento d"Arianna" van Monteverdi is en waarin Ariadne verschijnt als "menselijke 
Aphrodite". n Wat is het belang van Ariadne, die door Nietzsche wordt getypeerd 
als raadsel en als antwoord (vgl. de bespreking van het 'Nachtlied' en hoofdstuk 6)? 
Ariadne stelt in het eerste couplet dat zij lijdt aan kilheid en liefdeloosheid, die 
veroorzaakt worden door een gedachte: "von dir gejagd, Gedanke". Deze gedachte 
wordt in het vervolg van het eerste couplet van "Unnennbarer! Verhüllter! 
Entsetzlicher!" tot "grausamster Jäger" en "unbekannter Gott". Het is een onbekende 
god die Ariadne martelt. De kwelling en de marteling worden in de rest van het 
gedicht voortdurend herhaald.12 Naast de eerder aangegeven namen krijgt de 
1
 Er zijn vele 'Klage der Ariadne' gecomponeerd en gedicht in de 17e eeuw (Groddeck o.e. 179). In verband 
met de 'Klage der Ariadne' verwijst Groddeck naar G.R. Hocke ("Manierismus in der Literatur. Sprach-Alchimie 
und esoterische Kombinationskunst. Beiträge zur vergleichende europäische Literaturgeschichte" Reinbek 1959), 
die stelt:"Auch sie Ariadne, die "menschliche Aphrodite", die Gegensätzliches in sich vereint, ist eine der 
Lieblingsfiguren der spezifisch manieristischen Musik- und Theaterkultur des 17. Jahrhunderts.'' 
12 De taa] waarin Ariadne haar lijden uitdrukt kan volgens Groddeck (1991) geassocieerd worden met religieuze 
extatische taal ("zähnenstumpfen Pfeilen", "Martern") (p. 188). Groddeck spreekt ook over de erotische dubbelheid 
van de 'Klage' waarvan in de secundaire literatuur vaker de sado-masochistische inhoud gesignaleerd wordt en hij 
koppelt deze aan de decadente Franse literatuur van hel fin de siècle (p. 190). Het verband met deze literatuur, in 
het bijzonder met Baudelaire, wordt ook in de andere dithyramben gesignaleerd (p.429-431 ). 
In een aan zijn bespreking van de zevende dithyrambe toegevoegd excurs plaatst Groddeck de 'Klage der Ariadne' 
in het licht van de Hysterie. Wat Ariadne laat zien kan naar het model van een grote hysterische aanval 
geïnterpreteerd worden zoals Charcot die onderzocht in Parijs in de 19e eeuw. Een dergelijke grote hysterie aanval 
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onbekende god ook de namen "Folterer" , "Henker-Gott" en "grausamster Feind". 
Afgezien van deze negatieve benamingen zijn er echter ook positieve benamingen: 
"mein einziger Genoss", "meine letzte Herzensflamme" en "mein letztes Glück". Deze 
positieve benamingen houden verband met de in de het zesde couplet genoemde kille 
eenzaamheid, die zelfs naar vijanden doet verlangen. 
Gieb Liebe mir (..) gieb mir der Einsamsten, die Eis, ach! siebenfaches Eis nach 
Feinden selber, nach Feinden schmachten lehrt, (..) (6,400). 
Kan de combinatie van eenzaamheid en "siebenfaches Eis" te maken hebben met de 
zevende eenzaamheid? (In dit licht gezien is het misschien niet toevallig dat deze 
dithyrambe de zevende is.) Ook in de vorige dithyrambe werd de zevende 
eenzaamheid aan ijs gekoppeld en in de dithyrambe 'Das Feuerzeichen' werd de 
zevende eenzaamheid verbonden met hoge bergen, waar zich veelal ook ijs bevindt. 
De zevende eenzaamheid lijkt dus te verwijzen naar eenzaamheid, kilheid en koude. 
Tegelijkertijd is het echter iets dat gewild wordt, waarnaar verlangd wordt en dat dus 
ook positief gewaardeerd wordt. Dit bleek zoals aangegeven ook uit 'Die Sonne 
sinkt'; het blijkt tevens uit 'Die Klage der Ariadne' en uit 'Das Feuerzeichen' waarin 
respectievelijk Ariadne en Zarathustra letterlijk vragen om de zevende eenzaamheid. 
Nadat het verlangen gekoppeld aan de zevende eenzaamheid is uitgesproken "gieb, 
ja ergieb grausamster Feind, mir-dich!..", verdwijnt de onbekende god: "Davon! Da 
floh er selber", waarna Ariadne hem smeekt terug te komen: 
Komm zurück! Mit allen deinen Martern (..) Oh komm zurück, (..) mein Schmerz! 
mein letztes Glück! (6,401). 
Na deze laatste woorden toont Dionysos zich "in smaragdener Schönheit" en 
spreekt tot Ariadne: 
Sei klug Ariadne!..Du hast kleine Ohren, du hast meine Ohren: steck ein kluges Wort 
hinein ¡-Muss man sich nicht erst hassen, wenn man sich lieben soll?.. Ich bin dein 
Labyrinth...(6,401). 
In Also sprach Zarathustra in het hoofdstuk 'Der Zauberer', dat hierboven werd 
besproken, wordt deze zelfde tekst getypeerd als een theaterstuk van de tovenaar, 
waarin hij "den Büsser des Geistes" speelde, die hij echter tevens bleek te zijn. Zoals 
aangegeven toont hij zich als de dichter wiens zelfkennis -de confrontatie met zijn 
bedrog- hem fataal wordt. Omdat het hier om dezelfde tekst gaat zou ook Ariadne 
zich kunnen tonen als "de boeteling van de geest". Op dezelfde wijze kan dan echter 
ook hier het verschil tussen masker en gezicht moeilijk ontdekt worden. (Net zoals 
moeilijk te zeggen is van wie de tekst eigenlijk is, van Ariadne of van de tovenaar of 
kan in vier perioden worden verdeeld die volgens Groddeck schematisch weergegeven kunnen worden in het 
gedicht. Ook andere hysterische kenmerken van Ariadne worden genoemd (p.211) en Nietzsches gebruik van de 
term "hysterisch" wordt aangehaald. Naar mijn idee is deze verbinding te weinig uitgewerkt (hetgeen Groddeck 
ook gedeeltelijk toegeeft) (p.211). Gegeven Nietzsches veelal negatieve uitspraken over hysterica's kan Ariadne 
bovendien niet zomaar als hysterisch getypeerd worden. 
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misschien van de tovenaar als Ariadne?) Deze thematiek lijkt aan te sluiten bij het 
hoofdstuk 'Von den Dichtem' in Also sprach Zarathustra. In deze tekst antwoordt 
Zarathustra op de vraag waarom de dichters zoveel liegen: 
Doch was sagte dir einst Zarathustra? Das die Dichter zu viel lügen? Aber Zarathustra 
ist auch ein Dichter (4,163). 
Zarathustra geeft vervolgens echter het bedrog van de dichtere toe. 
Aber gesetzt, dass jemand allen Ernstes sagte, die Dichter lügen zuviel: so hat er 
recht,-wir lügen zuviel. Wir wissen auch zu wenig und sind schlechte Lemer: so 
müssen wir schon lügen (4,164). 
Dit gebrek aan kennis maakt de dichter populair bij diegenen die hetzelfde gebrek 
hebben. 
Und weil wir wenig wissen, so gefallen uns von Herzen die geistig Annen, sonderlich 
wenn es junge Weibchen sind. Und selbst nach den Dingen sind wir noch begehrlich, 
die sich die alten Weibchen abends erzählen. Das heissen wir selber an uns das Ewig -
Weibliche (4,164). 
De dichters en ook Zarathustra noemen zichzelf vrouwelijk. Zarathustra spreekt 
vervolgens over de speciale band die de dichters met de natuur menen te hebben en 
stelt dat goden en Übermenschen door de dichters, naar hun beeld en gelijkenis, 
gecreëerd worden. Zarathustra beweert dat hij genoeg heeft van deze 
onvolmaaktheid en dat hij genoeg heeft van de dichters; hij verwijt ze hun 
oppervlakkigheid, het voorwenden van diepte en hun ijdelheid. 
Wahrlich, ihr Geist selber ist der Pfau der Pfauen und ein Meer von Eitelkeit! (..) Aber 
dieses Geistes wurde ich müde: und ich sehe kommen, dass er seiner selber müde 
wird. Verwandelt sah ich schon die Dichter und gegen sich selber den Blick gerichtet. 
Büsser des Geistes sah ich kommen: die wuchsen aus ihnen (4,166). 
Naast de tovenaar en Ariadne verschijnt hier ook Zarathustra als "boeteling van de 
geest", als de dichter die door zijn zelfkennis zichzelf moe wordt. Ook hier blijft 
echter onduidelijk of we met het gezicht of met het masker te maken hebben, met 
waarheid of leugen. Het hoofdstuk 'Von den Erhabenen' in Also sprach Zarathustra 
kan wellicht enige duidelijkheid scheppen. In dit hoofdstuk wordt "de boeteling 
van de geest" eveneens genoemd. Deze tekst begint met de regels: 
Still ist der Grand meines Meeres: wer erriete wohl, dass er scherzhafte Ungeheuer 
birgt! Unerschütterlich ist meine Tiefe: aber sie glänzt von schwimmenden Rätseln 
und Gelächtem (4,150). 
Zarathustra lijkt hier zichzelf, of liever zijn gemoedstoestand, te beschrijven. Er is 
sprake van een stilte, van rust, waarachter of waaronder zich -geheel aan het oog 
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onttrokken- raadsels en monsters bevinden. Zarathustra vervolgt dat hij een 
"Erhabenen" heeft gezien die hij ook aanduidt met de term "Büsser des Geistes". "Oh 
wie lachte meine Seele ob seiner Hässlichkeit". Deze verheven mens met zijn 
opgeheven borst en zijn "hassliche Wahrheiten" kan zijn lelijkheid verliezen volgens 
Zarathustra als hij zichzelf moe wordt. "Wenn er seiner Erhabenheit müde würde, 
dieser Erhabene: dann erst würde seine Schönheit anheben" (4,151). 
Doordat hij zichzelf moe wordt kan hij zichzelf overwinnen: 
Und erst, wenn er sich von sich selber abwendet, wird er über seinen eignen Schatten 
springen - und, wahrlich' hinein in seine Sonne (4,131). 
Zarathustra prijst wel de kracht van deze verheven mens in het beeld van de stier die 
"schnaubend und brüllend der Pflugschar vorangeht", maar er ontbreekt iets. De stier 
moet een verandering ondergaan. Het brullen en de kracht van deze stier komen 
overeen met de leeuw als tweede gedaanteverwisseling van de geest in 'Von den drei 
Verwandlungen'. Ook de aangegeven verandering die de stier nog moet ondergaan is 
identiek met de verandering die de leeuw moet ondergaan om kind te worden. 
Zarathustra stelt: 
Wohl liebe ich an ihm den Nacken des Stiers, aber nun will ich auch noch das Auge 
des Engels sehn ( ) Er bezwang Untiere, er loste Ratsei aber erlosen sollte er auch 
noch seine Untiere und Ratsei, zu himmlischen Kindern sollte er sie noch verwandeln 
Noch hat seine Erkenntnis nicht lachein gelernt und ohne Eifersucht zu sein; noch ist 
seine stromende Leidenschaft nicht stille geworden in der Schönheit (4,151) 
De verheven mens wordt vervolgens door Zarathustra een held genoemd en de 
schoonheid waar deze held naar zou moeten streven wordt nader bepaald: 
Wenn die Macht gnädig wird und herabkommt ins Sichtbare Schönheit heisse ich 
solches Herabkommen. ( ) Alles Böse traue ich dir zu darum will ich von dir das 
Gute (. ) Ja, du Erhabener, einst sollst du noch schon sein und deiner eignen 
Schönheit den Spiegel vorhalten Dann wird deine Seele vor gottlicher Begierden 
schaudern; und Anbetung wird noch in deiner Eitelkeit sein' Dies nämlich ist das 
Geheimnis der Seele erst, wenn sie der Held verlassen hat, naht ihr im Traume- der 
Über-Held (4.152) 
De held moet zichzelf overwinnen en Über-Held worden. De held, de "Erhabene" of 
"boeteling van de geest", ook getypeerd als stier en identiek met de leeuw uit 'Von 
den drei Verwandlungen' moet zichzelf overwinnen. Deze zelfoverwinning, die 
hierboven werd getypeerd als het springen over de eigen schaduw, zal de lelijkheid 
van "de boeteling van de geest" in schoonheid veranderen. Deze schoonheid van de 
Über-Held die ontstaat na de zelfoverwinning komt overeen met de schoonheid van 
het kind uit 'Von den drei Verwandlungen' en met de kinderlijke doch geraffineerde 
schoonheid van de nieuwgeborenen die de "grote gezondheid" bezitten. De 
schoonheid komt ook overeen met de apollinische schijn boven de dionysische 
afgrond die in hoofdstuk 2 werd besproken en die Nietzsche ook zelf in het 
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voorwoord van Die fröhliche Wissenschaft verbindt met deze nieuwgeborenen 
(vgl. de vijfde dithyrambe). 
Deze schoonheid, die steeds een veroverde schoonheid betreft, kan in 'Die Sonne 
sinkt' en 'Von den Erhabenen' herkend worden in het beeld van de stille gladde 
waterspiegel waaronder zich raadsels en monsters bevinden. (Raadsels en monsters 
die overwonnen moeten worden zowel in als buiten de "Erhabene", zoals Nietzsche 
aangeeft in 'Von den Erhabenen' in Also sprach Zarathustra. ) Dit beeld sluit aan bij 
het beeld van de Olympische toverberg waaronder zich de dionysische afgrond 
bevindt dat wordt uitgewerkt in Die Geburt der Tragödie. Het vermogen zich te 
kunnen handhaven boven de (dionysische) afgrond wordt ook uitgedrukt in het 
beeld van de den en de adelaar waarvan gesteld wordt dat zij de afgrond liefhebben. 
Zij zijn in staat in de (dionysische) afgrond te blikken. In 'Zwischen Raubvögeln' 
wordt over de den gezegd: "Die schlägt Wurzeln, wo der Fels selbst schaudernd zur 
Tiefe bückt" (6,389). 
Het hierboven aangehaalde hoofdstuk 'Von den Erhabenen' kan wellicht ook 
verheldering brengen ten aanzien van de laatste regels van de zevende dithyrambe, 
waarin Dionysos verschijnt en zich tot Ariadne richt. De laatste zin uit 'Von den 
Erhabenen': "Dies nämlich ist das Geheimnis der Seele: erst, wenn sie den Held 
verlassen hat, naht ihr im Traume der Über-Held", is identiek met de zin in Nietzsches 
'Nachlass' uit 1883, waarin Ariadne stelt: "Vom Helden verlassen träume ich den Über-
Helden". In de zevende dithyrambe is Ariadne verlaten en tijdens de klaagzang over 
haar eenzaamheid (haar zevende eenzaamheid zoals hierboven aangegeven) 
verschijnt plotseling Dionysos. Of het hier een droom of realiteit betreft is niet aan te 
geven. Dionysos kan als de Über-held of als een verwijzing hiernaar geïnterpreteerd 
worden gezien de raad die hij Ariadne geeft. Deze luidt: "Muss man sich nicht erst 
hassen, wenn man sich lieben soll?.. Ich bin dein Labyrinth.." ( 6,401). 
Op basis van het voorwoord bij Der Antichrist kan het labyrint met de zevende 
eenzaamheid verbonden worden. Bij "Bedingungen, unter denen man mich versteht" 
wordt "die Vorherbestimmung zum Labyrinth. Eine Erfahrung aus sieben 
Einsamkeiten", genoemd (6,167). Als Dionysos dus stelt: "Ich bin dein Labyrinth" 
dan kan op basis van deze passage Dionysos tevens als Ariadnes zevende 
eenzaamheid gezien worden, die ook hier de negatieve zijde heeft van pijn en 
verdriet (en haat, zoals Dionysos aangeeft) en de positieve zijde van de overwinning 
hiervan. Kan de uiteindelijke liefde, waar Dionysos over spreekt verbonden worden 
met de eerder besproken schoonheid als resultaat van de genoemde overwinningen? 
De achtste dithyrambe: 'Ruhm und Ewigkeit' 
In het eerste deel van de achtste dithyrambe wordt gewaarschuwd voor Zarathustra's 
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toorn. Deze toom wordt vergeleken met een onweerswolk waarvoor men zich beter 
in veiligheid kan brengen. 
Verkrieche sich, wer eine letzte Decke hat! (..) Nun rollen Donner über die Gewölbe, 
nun zittert, was Gebälk und Mauer ist, nun zücken Blitze und schwefelgelbe 
Wahrheiten- Zarathustra flucht...(6,403). 
In de volgende zes coupletten spreekt Zarathustra zijn afkeer uit over roem. Hij 
noemt roem de munt waarmee iedereen betaalt en betaald wil worden: "sie sind alle 
käuflich". Gebabbel over deugd is altijd betaald met roem: "So lange die Welt lebt, 
zahlt sie Tugend-Geplapper mit Ruhm-Geklapper-, die Welt lebt von diesem Lärm". 
Met zulke deugdzamen wil Zarathustra niets te maken hebben: "Vor allen 
Tugendhaften will ich schuldig sein (..) gelüstet's mich, der niedrigste zu sein.." 
(6,404). Zarathustra geeft hier aan dat hij dit soort deugden liever om zou willen 
keren. Vanuit zijn kritiek op de zogenaamde deugdzamen wil hij zich liever door hen 
"schuldig" en "laag" laten noemen. In deze bewuste omkering is duidelijk Nietzsches 
omkering van waarden te herkennen. 
Zarathustra vraagt in de drie coupletten die hierna volgen om stilte en maant "zijn 
wijsheid" groots te spreken ."rede gross, meine entzückte Weisheit". Net als in Also 
sprach Zarathustra verschijnt ook hier de vrouw als wijsheid (vgl. hoofdstuk 6). In 
deze dithyrambe vertelt zij Zarathustra "grote dingen", die maken dat er "groot" 
gesproken moet worden. Dit "grote" wordt aangeduid met een teken dat door de ik-
figuur wordt waargenomen: "Ich sehe ein Zeichen-, aus fernsten Fernen sinkt langsam 
funkelnd ein Sternbild gegen mich". 
In de laatste drie coupletten wordt dit teken bepaald als "höchstes Gestim des Seins" 
en als "Schild der Nothwendigkeit". Voor deze noodzakelijkheid spreekt de ik-figuur 
zijn eeuwige liefde uit: "Meine Liebe entzündet sich ewig nur an der 
Noth wendigkeit". Het gaat hier om het "ewiges Ja des Seins", waarvan de ik-figuur 
zegt: "ewig bin ich dein Ja: denn ich liebe dich, oh Ewigkeit!--". 
Deze laatste regel is ook te vinden aan het einde van elk van de zeven delen van 'Die 
Sieben Siegel (Oder das Ja-und Amen-lied)' in Also sprach Zarathustra, waarin de 
liefde voor de Ewige Wiederkehr wordt bezongen. Zoals eerder aangegeven droeg 
dit lied aanvankelijk de titel "Dionysos", zodat een directe relatie tussen Dionysos en 
de Ewige Wiederkehr aanwezig is. In het genoemde hoofdstuk uit Also sprach 
Zarathustra spreekt Zarthustra als "Wahrsager" over zichzelf, lopend over hoge 
bergruggen "zwischen Vergangenem und Zukünftigem" (4,287). Hij typeert zichzelf 
als een zware wolk "schwanger von Blitzen" en prijst deze zwangerschap: "selig aber 
ist der also Schwangere". Zarathustra zal als onweerswolk lang in de bergen moeten 
hangen voor "das Licht der Zukunft" zichtbaar kan worden. Elk van de zeven 
paragrafen waaruit dit hoofdstuk bestaat eindigt met de regels: 
O, wie sollte ich nicht nach der Ewigkeit brünstig sein und nach dem hochzeitlichen 
Ring der Ringe - dem Ring der Wiederkunft! Nie noch fand ich das Weib , von dem 
ich Kinder mochte, es sei denn dieses Weib, das ich liebe: denn ich liebe dich, о 
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Ewigkeit! Denn ich liebe dich, о Ewigkeit (4,287). 
In deze paragrafen wordt het breken van graven en wetten aan de orde gesteld 
evenals de omkering van goed en kwaad en de scheppingsdrang. (ook hier weer 
verbonden met de pneuma-thematiek: "Wenn je ein Hauch zu mir kam vom 
schöpferischen Hauche (..) (4,288.) De aan de zee en de zeevaart gekoppelde 
ontdekkingslust wordt eveneens genoemd, zo ook dansen, lachen, vliegen en 
zingen. 
Afgezien van de overeenkomst tussen beide teksten in de thematiek van de Ewige 
Wiederkehr en de affirmatie hiervan is er ook een duidelijke overeenkomst met de 
thema's van de vernietigingslust (om vervolgens te kunnen scheppen) en de 
Umwertung. In een brief aan Köselitz (30 dec. 1888) noemt Nietzsche de achtste 
dithyrambe zijn "non plus ultra", waaraan men sterft als men deze onvoorbereid 
leest. In beide gedichten gaat het om een overstijging en een grensoverschrijding. 
Nietzsche meende geslaagd te zijn in zijn poging de meest centrale thema's van zijn 
filosofie in een gedicht bij elkaar te brengen als poetische filosofìe of filosofische 
poëzie.13 De aanvankelijke bedoeling om dit gedicht aan het einde van Ecce 
Homo te plaatsen bevestigt dit.14 
De negende dithyrambe: 'Von der Armut des Reichsten' 
Zarathustra klaagt in het eerste couplet van de negende dithyrambe dat hem al tien 
jaren lang geen druppel heeft bereikt: "ein regenloses Land". Zarathustra smeekt 
"zijn wijsheid" "nicht geizig zu werden in dieser Dürre: ströme selber über, träufle 
selber Thau" (6,406). Deze raad van zijn wijsheid, of eventueel de raad die 
Zarathustra zichzelf middels zijn wijsheid geeft, luidt dat hij zelf voor regen moet 
zorgen, zelf moet "overstromen". De druppel en de dauw verwijzen naar liefde. Deze 
wordt in het tweede couplet uitgewerkt in het beeld van de wolken als koeien, die de 
ik-figuur wil melken: 
-ich will euch melken, ihr Kühe der Höhe! Milch warme Weisheit, süssen Thau der 
Lieb« ströme ich über das Land (6,406). 
In het derde couplet worden "herbe ungeduldige Wahrheiten" weggestuurd om 
plaats te maken voor een andere waarheid: 
Vom Lächeln vergüldet nahe mir heut die Wahrheit, von der Sonne gesüsst, von der 
Liebe gebräunt,- eine reife Wahrheit breche ich allein vom Baum (6,407). 
Waarheid en wijsheid lijken ook hier weer als vrouw-metaforen te verschijnen, in 
'* vgl. ook Groddeck (1991) die eveneens stelt dat Nietzsches filosofie in verdichte vorm in de achtste 
dithyrambe terug te vinden is (p.216). 
1 4
 Vgl. de eerder aangehaalde brief aan Köselitz. 
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wier aanwezigheid Zarathustra zich koestert (vgl. ook hoofdstuk 6). In het vierde 
couplet strekt Zarathustra zijn hand uit naar het toeval en wil het noodlot welkom 
heten: "gegen das Schicksal selbst will ich nicht stachlicht sein- Zarathustra ist kein 
Igel". Zarathustra's waarheid en wijsheid verwijzen naar de affirmatie van zijn 
noodlot, hetgeen in de rest van het gedicht wordt uitgewerkt. 
Er worden in de hierop volgende drie coupletten een aantal aspecten van 
Zarathustra's leven aangegeven. Zarathustra's verlangende, gelukkige ziel wordt 
genoemd, die al in vele diepten onderging, maar steeds als een kurk weer boven 
kwam drijven. Het vermogen aan de oppervlakte te kunnen blijven maakt dat de ziel 
gelukkig genoemd wordt. Nietzsches typering van de Grieken als oppervlakkig uit 
diepte in het eerder besproken voorwoord van Die fröhliche Wissenschaft, komt 
overeen met dit beeld. 
Vragend worden Zarathustra's ouders getypeerd als "prins Overvloed" en "Het stille 
Lachen": "1st nicht mir Vater Prinz Überfluss und Mutter das stille Lachen?" Kan hier 
sprake zijn van een toespeling op het verhaal van Eros' verwekking in het 
Symposion, en op Poros en Penia als de ouders van Eros (vgl hoofdstuk 7)? In het 
verlangen naar de waarheid lijkt Zarathustra op Eros. De vraag die gesteld wordt is of 
de genoemde vader en moeder Zarathustra hebben voortgebracht, "mich Räthseltier 
(..) mich Verschwender aller Weisheit Zarathustra?" Zarathustra wordt vervolgens 
beschreven in zijn eenzaamheid, 
wartend auf seinen Bergen,-im eigenen Safte (..) müde und selig, ein schaffender an 
seinem siebenten Tag (6,407/408). 
In deze laatste zinsnede lijkt de eerder geopperde suggestie van de verbinding tussen 
de zevende eenzaamheid en creatie bevestigd te worden. In het achtste couplet 
vraagt Zarathustra om stilte omdat "zijn waarheid" hem nadert: "komm, komm, 
geliebte Wahrheit". Deze waarheid -"Meine Wahrheit"-, wordt in het negende 
couplet voorgesteld als meisje, wier blik Zarathustra doorgrondt. 
Aus zögernden Augen (..) trifft'5 mich ihr Blick, lieblich, bös, ein Mädchenblick... 
Sie errieth meines Glückes Grund, sie errieth mich- (6,408). 
De woorden "lieblich" en "bös" geven Zarathustra's ambigue houding ten opzichte 
van het meisje aan. Deze wordt versterkt door de laatste drie regels waarin 
Zarathustra angstig lijkt af te wachten wat het meisje van plan is: "ha! was sinnt sie 
aus?- Purpurn lauert ein Drache im Abgrunde ihres Mädchenblicks". Zarathustra lijkt 
bang voor zijn waarheid, voor dat wat zijn waarheid hem duidelijk maakt. In de 
volgende zeven coupletten spreekt de waarheid tot Zarathustra, hetgeen wordt 
aangegeven in regel 37: "-Still! Meine Wahrheit redet!-" en wordt besloten met de 
zin -tevens laatste regel van het gedicht- :"Ich bin deine Wahrheit..". Zarathustra 
wordt door zijn Waarheid gewaarschuwd voor zijn rijkdom: 
Tienen betekent ook raden. 
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Wehe dir, Zarathustra! Du siehst aus, wie Einer, der Gold verschluckt hat ' 6 man wird 
dir noch den Bauch aufschlitzen!..(..) Zu reich bist du, du Verderber vieler! Zu viele 
machst du neidisch (6,408/409). 
En zij raadt hem aan zichzelf weg te schenken: "Sei klug, du Reicher! Verschenke 
dich selber erst, oh Zarathustra!". Vervolgens herhaalt zij de eerste regels van het 
eerste couplet, waarin wordt gesteld dat geen enkele druppel liefde Zarathustra heeft 
bereikt. Maar, vraagt de Waarheid, "wer sollte dich auch lieben, du Überreicher?". Het 
zijn juist Zarathustra's geluk en zijn rijkdom, die verantwoordelijk zijn voor de 
afwezigheid van liefde: "Dein Glück macht rings trocken, macht arm an Liebe -ein 
regenloses Land-". Zarathustra wordt door "zijn waarheid" getypeerd als armste aller 
rijken, wiens rijkdom een kwelling wordt als deze niet weggeschonken wordt: "Die 
Qual übervoller Scheuern, übervollen Herzens-". De Waarheid geeft Zarathustra de 
raad zichzelf weg te schenken, zijn rijkdom te verliezen, omdat alleen de behoeftigen 
liefde ontvangen: 
Du musst ärmer werden (..) Man liebt nur die Leidenden: man giebt Liebe nur dem 
Hungernden: verschenke dich selber erst, oh Zarathustra! (6,410). 
De in deze laatste dithyrambe genoemde trappen kunnen volgens Groddeck (1991) 
verbonden worden met het beeld van de regenboog en de trappen naar de 
Übermensch, waarvan sprake is in Zarathustra's 'Vorrede'. "De trappen van de 
Übermensch", met de Freudiaanse connotatie van zwangerschap, 17 sluiten volgens 
Groddeck aan bij de beelden "Wolke" en "Blitze".18 Op basis hiervan kan een 
verbinding zichtbaar worden tussen : "Wahrheit", "Wolke", "Blitze", "Treppen" und 
"Glück". Deze verbinding verwijst naar de gedachte van de Übermensch , naar de 
"Wahrheit über mir" (p.272). Wat Groddeck niet expliciet noemt, maar wat mijns 
inziens wel van belang is, is dat op deze wijze wederom de Übermensch -middels de 
waarheid als vrouw- met vrouwelijkheid verbonden wordt (vgl. hoofdstuk 6). 
In dit gedicht is echter niet alleen de vrouw "Waarheid" aanwezig. In de verbinding 
"Schlange", "Mädchen" en "Blick" kan het hoofd van Medusa herkend worden, dat 
verwijst naar de Ewige Wiederkehr. Er zijn in Nietzsches werk meerdere expliciete 
verwijzingen naar de Ewige Wiederkehr als het hoofd van Medusa: Fragment 29[31]: 
"sprach alles noch Ein Mal (wiederkehrend wie das Medusenhaupt"; fragment 31[4]: 
"In Zarathustra 4: der grosse Gedanke als Medusen-haupt: alle Züge der Welt werden 
16 Goud wordt door Groddeck (1991) geïnterpreteerd als symbool voor dichterlijke taal. Wat Zarathustra heeft 
ingeslikt wordt vervolgens het dichterlijke woord genoemd. Groddeck voegt hieraan toe dat de naam Zarathustra 
etymologisch gezien het woord "gouden ster" bevat, hetgeen echter niet betekent dat de Zaratrhustra vanuit deze 
betekenis geschreven is (p.277). De thematiek van het slikken van goud komt ook voor in Also sprach 
Zarathustra (Auf dem Oelberge). 
17 Het bestijgen van trappen krijgt vanuit psychoanalytische optiek volgens Groddeck (1991) een erotische 
connotatie en wordt verbonden met de waarheid als vrouw (p.271). 
1 8
 Groddeck (1991) verwijst hier naar de zin: "welcher ist der Übermensch, der Blitz aus der dunklen Wolke 
Mensch' (KGW VI l,p. 17) en naar het eind van het derde boek van Also sprach Zarathustra, waar Zarathustra 
zelf verschijnt als waarzegger "der als schwere Wolke wandelt, zum Blitzen bereit...schwanger vom Blitzen" 
(KGW VI l,p.. 283). 
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starr, ein gefrorener Todeskampf."; fragment 31 [9] bij het plan voor Zarathustra 4: 
"Siebente Einsamkeit:-zuletzt Medusenhaupt". Ook het hierna volgende fragment 
31 [10] eindigt met de woorden "das Medusenhaupt".19 
Naast de vrouw "Waarheid" en Medusa kan in deze dithyrambe het thema van het 
baren herkend worden in de woorden "die grosse Quai". Dit laatste betreft een 
verwijzing naar "die Qual der Gebärerin".20 Onder de titelontwerpen in de geplande 
gedichten verzameling van 1884 bevindt zich ook het opschrift: "Die Qual der 
Gebärerin". Deze titel verwijst volgens Groddeck (1991) naar een vroegere voorfase 
van 'Klage der Ariadne' en draagt ook nog de titel: "der Dichter - Qual des 
Schaffenden."^ Ten aanzien van de gesuggereerde overeenkomst tussen "Dichter" 
en "Gebärerin" kan opgemerkt worden dat het in beide gevallen gaat om creëren 
waaraan pijn en kwelling vooraf gaan. 
Het 'Nachtlied' 
Het 'Nachtlied' is als lied gekoppeld aan de nacht, de tijd, waarin "alle springende 
Brunnen" spreken (4,136). Ook Zarathustra's ziel wordt als een "springender 
Brunnen" getypeerd en als het "Lied eines Liebenden". Wat Zarathustra's ziel 
liefheeft, waar zij hevig naar verlangt, is de liefde zelf: 
Ein Ungestilltes, Unstillbares ist in mir (..) Eine Begierde nach Liebe ist in mir (..) О 
Begierde nach Begehren! O, Heisshunger in der Sättigung! (4,136/137). 
Dit heftige verlangen komt voort uit Zarathustra's eenzaamheid als "Schenkende". 
Zijn positie als gever die slechts geeft en niet kan ontvangen, wordt uitgedrukt in de 
beelden van het licht en de nacht: 
Licht bin ich: ach das ich Nacht wäre! (..) Ach dass ich dunkel wäre und nächtig! Wie 
wollte ich an den Brüsten des Lichts saugen! (..) Aber ich lebe in meinem eigenen 
Lichte (..) (4,136). 
Licht geeft alleen licht aan duisternis; licht geeft geen licht aan licht, geeft geen licht 
aan de zon. Omdat Zarathustra zelf licht is, zelf zon is, kan hij geen licht ontvangen. 
Viel Sonnen kreisen im öden Räume: zu allem, was dunkel ist, reden sie mit ihrem 
Lichte - mir schweigen sie. О dies ist die Feindschaft des Lichts gegen Leuchtendes 
(..) kalt gegen Sonnen- also wandelt jede Sonne (..) Oh, ihr erst seid es, ihr Dunklen, 
ihr Nächtigen, die ihr Wärme schafft aus Leuchtendem! (..) Ach, Eis ist um mich (..) 
1 9
 (KSA 11,344,360,362,363). Vgl. ook de gedichtontwerpen uit de herfst van 1884, waarin ook de titel 
"Medusen-Hymnen" vermeld wordt (KSA 14, S.711). Vgl. eventueel ook Pautrat (1973). 
20 Vgl. ook de eerdere bespreking in dit hoofdstuk (3.1) van Götzen-Dämmerung, "Was ich den Alten verdanke' 
4: "Damit es die Lust des Schaffens gibt, damit der Wille zum Leben sich ewig bejaht, muss es auch ewig die 
'Qual der Gebärerin' geben...Dies Alles bedeutet das Wort Dionysos". 
2
'Fragment 28 [27] KSA 11,310 (p.284). De "Qual der Gebärerin" is de zesde van de "Medusen-Hymnen" 
(KSA 14,711). 
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(4.137/138). 
Zarathustra's ervaring van eenzaamheid veroorzaakt door het voortdurende geven 
zonder te ontvangen verandert zijn houding ten opzichte van degenen aan wie hij 
geeft. Hij vraagt zich af of hij deze ontvangers van zijn giften nog wel raakt? 
Sie nehmen von mir: aber rühre ich noch an ihre Seele? Eine Kluft ist zwischen 
Geben und Nehmen (..) (4.137). 
Daarnaast erkent hij dat zijn positie als gever hem afgunstig maakt op zijn 
ontvangers. Deze afgunst maakt Zarathustra kwaadaardig: 
(..) wehetun möchte ich denen, welchen ich leuchte, berauben möchte ich meine 
Beschenkten- also hungere ich nach Bosheit.(..) Solche Rache sinnt meine Fülle aus: 
solche Tücke quillt aus meiner Einsamkeit (4,137). 
Door alleen maar te geven en niet te ontvangen is de geluks-ervaring die met geven 
gepaard gaat, verloren gegaan en is de overvloed van waaruit geschonken wordt tot 
een last geworden. 
Mein Glück im Schenken erstarb im Schenken, meine Tugend wurde ihrer selber 
müde an ihrem Überflusse! (4,137) 
Wat overblijft is een onstilbaar verlangen. 
De in het 'Nachtlied' aanwezige thema's van de eenzaamheid en het verlangen van de 
schenkende zijn ook aanwezig in de negende dithyrambe 'Von den Armut des 
Reichsten'. In het KSA-commentaar bij het 'Nachtlied' wordt verwezen naar 
Nietzsches 'Nachlass' uit 1883.22 
Nietzsche bespreekt het Nachtlied ook in Ecce Homo: 
Man höre, wie Zarathustra vor Sonnenaufgang mit sich redet: ein solches smaragdenes 
Glück, (..) hatte noch keine Zunge vor mir". (KSA 6,345) 
Vervolgens wordt het Nachtlied als voorbeeld van een dithyrambe beschreven: 
ich nehme, zum Zeichen das Nachtlied - die unsterbliche Klage, durch die Überfülle 
von Licht und Macht, durch seine Sonnen-Natur, verurteilt zu sein, nicht zu lieben, 
(ibidem) 
De woorden "smaragdenes Glück" komen overeen met de woorden "smaragdene 
Schönheit" waarin Dionysos zich in de zevende dithyrambe toont. Groddeck (1991) 
2 2
 Fragment 13[1] (KSA 10,437) Uit dit pagina's lange fragment getiteld "Zarathustra's Heilige Gelächter", 
worden de volgende passages genoemd: "Ich glaubte der Reichste zu sein und glaube es noch: aber Niemand 
nimmt von mir. Also leide ich am Wahnsinn des Gebenden./ Ich rilhre nicht an ihre Seele: und bald werde ich 
nicht einmal mehr ihre Haut erreichen. Die letzte kleinste Kluft ist am schwersten zu überbrücken. That ich nicht 
euch am wehsten, als ich mir am liebsten that?/ Meine Liebe und mein Heishunger nach ihnen wächst mit 
meiner Verbannung, und selbst mein Wahnsinn von Liebe macht mich noch ihnen ferner und unverständlicher." 
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die deze overeenkomst ook signaleert voegt hier nog aan toe dat met de woorden 
"unsterbliche Klage", de titel van de zevende dithyrambe 'Klage der Ariadne' wordt 
aangeduid (p.471). 
Na het integrale citeren van het 'Nachtlied' in de zevende paragraaf begint de achtste 
paragraaf met de regels: 
Dergleichen ¡st nie gedichtet, nie gefühlt, nie gelitten worden: so leidet ein Gott, ein 
Dionysos. Die Antwort auf einen solchen Dithyrambus der Sonnen-Vereinsamung im 
Lichte wäre Ariadne...Wer weiss ausser mir, was Ariadne ist ! (6,348). 
Aan het facsimile is te zien dat de laatste zin aanvankelijk luidde "wer weiss ausser mir 
wer Ariadne ist", waarna Nietzsche nadrukkelijk het woord "wer" in "was" heeft 
veranderd (vgl Groddeck (1991) p.472). De vraag naar de betekenis van deze 
verandering zal in hoofdstuk 6 beantwoord worden. 
De centrale thematiek van het 'Nachtlied' betreft het verlangen te ontvangen en niet 
alleen te geven. Het ontvangen van de ander lijkt het enige echte contact met de 
ander(en) te garanderen en de eenzaamheid op te lossen. In dit ontvangen speelt een 
vrouw - i.e. Ariadne- een belangrijke rol. Zij wordt door Nietzsche immers getypeerd 
als het antwoord op de "Klage" van het 'Nachtlied'. 
3.4.1.1. Strijd, verlangen en de vrouw 
Naar aanleiding van de bespreking van de Dionysos-Dithyramben en het 'Nachtlied' 
kunnen er naast verwijzingen in deze teksten naar belangrijke onderwerpen als de 
Ewige Wiederkehr, de Übermensch en de Umwertung, drie centrale thema's 
aangegeven worden. 
1) Het eerste thema betreft de strijd en de zwaarbevochten overwinning, ook 
uitgewerkt als zelfoverwinning. In de bespreking van de eerste dithyrambe werd de 
strijd van de Übermensch met zijn Überdrache besproken. Deze strijd werd 
geïnterpreteerd als niet af te sluiten proces van zelfoverwinning of zelfoverstijging. In 
de tweede dithyrambe werd de hier genoemde leeuw op één lijn gesteld met de leeuw 
uit 'Von den drei Verwandlungen' (Also sprach Zarathustra, 1), die strijdt tegen de 
draak. Dit beeld verwijst naar het gevecht tegen de traditionele moraal met het oog 
op de Umwertung hiervan en de creatie van nieuwe waarden. De strijd stond ook 
centraal in de derde dithyrambe waarin het sterven als overwinning werd bepaald. In 
de vierde dithyrambe was eveneens sprake van strijd. Deze bestond uit het verzet 
tegen het fatale effect van de zelfkennis, tegen de ervaring van het zelf als 
onverdraagbaar, onleefbaar en zinloos. Alleen de zelfoverwinning kon voorkomen 
dat Zarathustra van "Selbstkenner" in "Selbsthenker" zou veranderen. In de vijfde 
dithyrambe was de strijd aanwezig in de verwijzing naar de thematiek van de "grote 
gezondheid". De beelden van het afdalen in de diepte en de ziekte komen overeen 
met het beeld van de leeuw in 'Von den drei Verwandlungen' waarin eveneens 
verwezen wordt naar het gevecht tegen al het vertrouwde. In de zevende dithyrambe 
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werd de strijd gezien in de zelfoverwinning van de held. Deze laatste, ook de 
verheven mens of de boeteling van de geest genoemd en tevens getypeerd als stier 
en hierin identiek met de leeuw uit 'Von den drei Verwandlungen', moet zichzelf 
overwinnen. Deze zelfoverwinning werd uitgedrukt in het springen over de eigen 
schaduw. 
De overwinning die in de strijd behaald kan of moet worden impliceert een bepaalde 
schoonheid en "harmonie". Beide termen, die ik ontleen aan de in Die Geburt der 
Tragödie besproken Griekse schoonheid en harmonie (vgl. hoofdstuk 2) verwijzen 
naar een wankel evenwicht dat steeds opnieuw verstoord wordt en ook steeds 
opnieuw hersteld moet worden. Vandaar de term "harmonie". De overwinning is 
namelijk nooit een definitieve overwinning, maar moet steeds opnieuw behaald 
worden. Er kan in dit verband gesproken worden over een spanningsverhouding 
tussen de rust van de overwinning en de drang om de strijd steeds opnieuw aan te 
binden om opnieuw te overwinnen en vervolgens opnieuw de strijd aan te binden. 
Het verdwijnen van deze spanningsverhouding zou betekenen dat de overwinning 
definitief wordt en de waarde (de waarheid) hiervan zich vastzet (vgl. hoofdstuk 4). 
De schoonheid en "harmonie" is in de tweede dithyrambe aanwezig in het beeld van 
het kind als de derde gedaanteverwisseling van de geest ('Von den drei 
Verwandlungen'). Het gaat hier om een spanningsverhouding omdat het "ja" zeggen 
van het kind tegen het leven en tegen creatie ook het "ja" zeggen tegen vernietiging 
impliceert. Deze cyclus van creatie en vernietiging, die ook als spel van het kind 
wordt beschreven, wordt op identieke wijze aangeduid in Die Geburt der Tragödie 
(vgl. hoofdstuk 2). In de vierde dithyrambe wordt de zelfoverwinning uitgedrukt in 
het beeld van de den en de adelaar die zich boven de afgrond kunnen handhaven. 
Ook hier kan over een spanningsverhouding gesproken worden omdat Zarathustra 
nooit definitief de den of de adelaar kan worden en dus steeds opnieuw in een 
poging op hen te lijken de afgrond zal moeten overwinnen. Deze poging op de 
adelaar en de den te lijken betekent dat Zarathustra in staat moet kunnen zijn in de 
afgrond te blikken. Daarnaast wordt de spanningsverhouding in Zarathustra ook 
aangegeven in Nietzsches typering in Ecce Homo, 'Also sprach Zarathustra' (2) van 
Zarathustra als iemand die de grote gezondheid bezit (vgl. 3.4.2). In de vijfde 
dithyrambe zijn de schoonheid en "harmonie" aanwezig in de thematiek van de 
"grote gezondheid". Het weer naar boven komen uit de diepte en het gezond 
worden na de ziekte worden door Nietzsche aangeduid met het beeld van de 
nieuwgeborenen, die een gevaarlijke, maar toch kinderlijke onschuld hebben. Deze 
gevaarlijke maar kinderlijke onschuld komt overeen met de beschrijving van het kind 
uit 'Von den drei Verwandlungen' en wordt door Nietzsche verbonden met de 
Grieken, die oppervlakkig waren uit diepte. Ook Nietzsches bewering dat de grote 
gezondheid een gezondheid is die steeds opnieuw verworven moet worden (vgl. 
3.4.2) geeft aan dat het om een spanningsverhouding gaat. In de bespreking van de 
zevende dithyrambe werd gesteld dat de zelfoverwinning, getypeerd als het springen 
over de eigen schaduw, de lelijkheid van de boeteling van de geest in schoonheid 
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kan veranderen. Deze schoonheid van de Über-Held die ontstaat na de 
zelfoverwinning komt overeen met de schoonheid van het kind uit 'Von den drei 
Verwandlungen' en met de kinderlijke doch geraffineerde schoonheid van de 
nieuwgeborenen van de "grote gezondheid". De schoonheid komt ook overeen met 
de apollinische schijn boven de dionysische afgrond die in hoofdstuk 2 werd 
besproken en die Nietzsche ook zelf in het voorwoord van Die fröhliche 
Wissenschaft verbindt met deze nieuwgeborenen (vgl. de vijfde dithyrambe). Deze 
schoonheid, die steeds een veroverde schoonheid betreft, kan in 'Die Sonne sinkt' en 
'Von den Erhabenen' herkend worden in het beeld van de stille gladde waterspiegel 
waaronder zich raadsels en monsters bevinden. (Raadsels en monsters die 
overwonnen moeten worden zowel in als buiten de verheven mens, zoals Nietzsche 
aangeeft in 'Von den Erhabenen' in Also sprach Zarathustra.) Dit beeld sluit aan bij 
het beeld van de Olympische toverberg in Die Geburt der Tragödie. Onder deze 
toverberg bevindt zich de dionysische afgrond. Het vermogen zich te kunnen 
handhaven boven de (dionysische) afgrond wordt ook uitgedrukt in het beeld van 
de den en de adelaar waarvan gesteld wordt dat zij de afgrond liefhebben. Zij zijn in 
staat in de (dionysische) afgrond te blikken. In "Zwischen Raubvögeln" wordt over 
de den gezegd: "Die schlägt Wurzeln, wo der Fels selbst schaudernd zur Tiefe blickt". 
De schoonheid en "harmonie" is in de negende dithyrambe aanwezig in Zarathustra's 
gelukkige ziel die in vele diepten onderging, maar steeds als een kurk weer boven 
kwam drijven. Ook hier is een duidelijke overeenkomst aanwezig met Nietzsches 
typering van de Grieken als oppervlakkig uit diepte. 
Aan het thema van de strijd en de schoonheid of "harmonie" is ook het aspect van de 
eenzaamheid verbonden. Deze eenzaamheid, verschillende malen de zevende 
eenzaamheid genoemd wordt bepaald als koude en kilheid, maar eveneens positief 
gewaardeerd. Er wordt naar deze eenzaamheid verlangd (vgl. de bespreking van de 
zevende dithyrambe). In de zevende eenzaamheid wordt de basis gelegd voor creatie. 
De eenzaamheid resulteert in scheppingskracht (o.a. in de leer van de Übermensch) 
(vgl. de bespreking van de vijfde, zesde en negende dithyrambe). Aan het creëren 
gaan echter pijn en kwelling vooraf, hetgeen in de bespreking van de drie 
gedaanteverwisselingen van de geest en "de grote gezondheid" werd aangegeven. In 
hoofdstuk 4 zal dit thema van de strijd met de hieraan gekoppelde aspecten nader 
worden uitgewerkt en in relatie tot Die Geburt der Tragödie worden geplaatst. 
Naast het centrale thema van de strijd en de (zelf) overwinning kunnen er nog twee 
andere centrale thema's in de Dionysos-Dithyramben genoemd worden. Omdat deze 
thema's -het verlangen en de vrouw- aan de orde zullen komen aan het eind van dit 
hoofdstuk en zeer uitvoerig in de volgende hoofdstukken wil ik hier volstaan met 
een korte aanduiding. Het verlangen is expliciet aanwezig in het 'Nachtlied', maar 
eveneens in de meeste dithyramben. Het verlangen is in de genoemde teksten sterk 
aan eenzaamheid en melancholie gekoppeld.23 
2 3
 Met betrekking tot de eenzaamheid verwijst Groddeck (1991) naar een brief van Nietzsche aan Oveibeck (20 
juli 1888) waarin Nietzsche schrijft dat hij zich sinds zijn Zarathustra ervaart als een dier dal voortdurend verwond 
wordt Deze wond wordt veroorzaakt door het uitblijven van reacties op Also sprach Zarathustra.. "Dies Buch 
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Het derde centrale thema betreft de vrouw en/of vrouwelijkheid. Naast het 
verschijnen van de nacht als vrouw en de vrouw-metaforen "Waarheid", "Wijsheid", 
Ariadne en Medusa, zijn er ook de toespelingen op de vrouw-metaforen "Leven" en 
Circe en wordt Zarathustra met vrouwelijkheid verbonden. Zarathustra wordt niet 
alleen middels zijn dichterschap dat werd gekoppeld aan zwangerschap en baren, met 
vrouwelijkheid verbonden (Zarathustra noemt expliciet het "eeuwig vrouwelijke" 
van de dichters). De verbinding is ook aanwezig in dezelfde goede heldere lucht 
waarvan zowel bij Zarathustra als bij de dochters van de woestijn sprake is. Er is 
eveneens een verband aangegeven tussen de pneuma-thematiek en vrouwelijkheid. 
Op basis hiervan zijn Zarathustra en de beide vrouwen uit de tweede dithyrambe als 
inspirerend en bezielend bepaald. Met betrekking tot het thema van de vrouw en 
vrouwelijkheid in de Dionysos-Dithyramben kunnen tenslotte nog de wisseling van 
mannelijke en vrouwelijke posities genoemd worden (Ariadne en de tovenaar), de 
toespeling op de vrouwelijkheid van de Übermensch en de typering van de Ewige 
Wiederkehr als vrouw en als Medusa. 
3.4.2 'Also sprach Zarathustra' in Ecce Homo 
In het hoofdstuk 'Also sprach Zarathustra' in Ecce Homo noemt Nietzsche de 
gedachte van de Ewige Wiederkehr de hoogste formule van affirmatie en het basis-
concept van Also sprach Zarathustra. Naast de Ewige Wiederkehr is ook de 
Übermensch een van de centrale thema's in Also sprach Zarathustra. In de zesde 
paragraaf stelt Nietzsche: 
Hier ist in jedem Augenblick der Mensch überwunden, der Begriff "Übermensch" 
ward hier grösste Realität (6,344). 
Het idee van de Ewige Wiederkehr is in de natuur, tijdens een wandeling, ontstaan. 
Ook Zarathustra, als type, is een idee dat Nietzsche in de natuur, tijdens een 
wandeling, kreeg. In dit laatste geval spreekt Nietzsche zelfs over Zarathustra die hem 
overviel. Het ontstaan en de afronding van Also sprach Zarathustra wordt 
vergeleken met een zwangerschap van achtien maanden, op grond waarvan 
Nietzsche zich een "Elefanten-Weibchen" noemt. Zarathustra wordt getypeerd als 
iemand die "de grote gezondheid"24 bezit. Als nadere verklaring van deze term 
wordt de volledige paragraaf 382 uit Die fröhliche Wissenschaft getiteld 'Die 
steht so abseits , ich möchte sagen jenseits aller Bücher, dass es eine vollkommene Qual ist es geschaffen zu 
haben- es stellt seinen Schöpfer ebenso abseits, ebenso jenseits. Ich wehre mich gegen eine Art Schlinge, die 
mich erwürgen will - das ist die Vereinsamung. (..) man kann daran zu Grunde gehen etwas Unsterbliches 
gemacht zu haben. (..) Ich wehre mich (..) mit viel Erfindsamkeit gegen diesen Excess des Gefühls. Meine 
letzten Bücher gehören dahin: sie sind leidenschaftlicher als Alles, was ich sonst gemacht habe. Die Leidenschaft 
betäubt. Sie thut mir wohl, sie macht vergessen (..) auch die Heiterkeit betäubt. Sie thut mir wohl, sie macht 
vergessen (..) Die Schwierigkeit eine Distraktion zu finden, die stark genug <sei> wird immer grösser. Ich bin 
mitunter auf eine unbeschreibliche <Weise> melancholisch" ( p.295). Verschillende aspecten van deze brief zijn 
duidelijk herkenbaar als thema's uit de Dionysos-Dithyramben. 
2 4
 Vgl. de Vorreden uit 1886 waar dit thema ook een belangrijke rol speelt. Vgl. eventueel ook 3.4.1. 
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grosse Gesundheit', aangehaald. In 3.4.1 is deze thematiek reeds aan de orde geweest; 
in deze paragraaf wil ik nog iets uitvoeriger op dit belangrijke onderwerp ingaan. 
Nietzsche begint paragraaf 382 op de volgende wijze: 
Wir Neuen, Namenlosen, Schlechtverständlichen, wir Frühgeburten einer noch 
unbewiesenen Zukunft- wir bedürfen zu einem neuen Zwecke auch eines neues 
Mittels, nämlich einer neuen Gesundheit, einer stärkeren (..) verwegneren, lustigeren 
(..). Wessen Seele danach dürstet, den ganzen Umfang der bisherigen Werte und 
Wünschbarkeiten erlebt und alle Küsten dieses idealistischen "Mittelmeers" umschifft 
zu haben (..). (3,635/636) 
Het gaat hier om nieuwe, nog naamloze mensen -waartoe Nietzsche ook zichzelf 
rekent- die niet begrepen worden.25 Deze nieuwe mensen hebben behoefte aan 
een nieuw middel voor een nieuw doel. Dit middel is een nieuwe gezondheid, die 
wordt bepaald als sterker, vrolijker en dapperder dan alle gezondheid tot nu toe was. 
Een gezondheid die er naar verlangt alle idealistische waarden en verlangens te 
hebben ervaren, maar niet te hebben gekozen voor één ideaal. Het gaat er bij de 
grote gezondheid precies om dat er niet één ideaal als absoluut wordt gesteld. De 
grote gezondheid is een gezondheid die 
man nicht nur hat, sondern auch beständig noch erwirbt und erwerben muss, weil man 
sie immer wieder preisgibt, preisgeben muss! (3,636). 
In het beeld van de grote gezondheid wordt verwezen naar een zich voortdurend 
vernieuwende zoektocht, waarbij de ontdekkingen steeds gevolgd worden door het 
opnieuw op zoek gaan. Na lang onderweg te zijn geweest lijkt het alsof we nu een 
onontdekt land voor ons hebben, stelt Nietzsche. "We" zijn "de Argonauten van 
het ideaal", die wellicht moediger zijn dan slim , maar die in ieder geval gezond zijn, 
"gesünder als man es uns erlauben möchte, gefahrlich gesund, immer wieder gesund". 
Zij hebben een nieuw land ontdekt, dat als beeld verwijst naar een nieuw ideaal: 
Ein noch unentdecktes Land (..) dessen Grenzen noch niemand abgesehen hat, ein 
Jenseits aller bisherigen Länder und Winkel des Ideals, eine Welt so überreich an 
Schönem, Fremden, Fragwürdigem, Furchtbarem und Göttlichem, dass unsere 
Neugierde sowohl als unser Besitzdurst ausser sich geraten sind! Ach dass wir 
nunmehr durch nichts zu ersättigen sind!..Wie könnten wir uns, nach solchen 
Ausblicken und mit einem solchen Heisshunger in Wissen und Gewissen, noch am 
gegenwärtigen Menschen genügen lassen? (3,636) 
De nieuw ontdekte wereld -i.e. het nieuwe ideaal- kan door de hieraan toegekende 
bepalingen als dionysisch getypeerd worden. De overvloed aan schoonheid, aan het 
vreemde en twijfelachtige, het verschrikkelijke en goddelijke, vormen in de 
combinatie van deze bepalingen een verwijzing naar de god Dionysos (vgl. 
hoofdstuk 1 en 2 ). Het dionysische wordt hier gekoppeld aan de Übermensch en 
5
 Nietzsche vraagt zich herhaaldelijk af of mensen hem begrijpen: "Hat man mich verstanden?", "Hat man 
noch Ohren?" 
106 
aan de omkering van waarden. Er is een nieuw ideaal ontdekt waar het verlangen 
naar uitgaat: "Ein anderes Ideal läuft vor uns her, ein wunderliches, versucherisches, 
gefahrenreiches Ideal". Het gaat om een ideaal dat verleidt, dat het verlangen 
vasthoudt. Een ideaal dat ook gevaarlijk is. 
(..) das Ideal eines Geistes, der naiv, das heisst ungewollt und aus überströmender 
Fülle und Mächtigkeit mit allem spielt, was bisher heilig gut, unberührbar, göttlich 
hiess; (..) (3,637). 
Bij de grote gezondheid hoort het lang onderweg zijn, het op zoek zijn en het 
verlangen naar het nieuwe en vreemde. Bij deze grote gezondheid hoort de 
verleiding door een ideaal, een wonderlijk, verleidelijk en gevaarlijk ideaal, dat hier 
bepaald kan worden als het dionysische of eventueel de god Dionysos. Het is dit 
ideaal -het dionysische of de god Dionysos- dat wordt toegeschreven aan een geest 
die "uit overstromende volheid en macht" (termen die Nietzsche vaak gebruikt in 
verband met het dionysische) speelt met wat tot nu toe heilig was, wat onaantastbaar 
en goddelijk genoemd werd. Het is echter niet zomaar spel, de omkering van 
waarden als activiteit van de Übermensch, wordt hier gezien als een spel dat met 
grote ernst gespeeld wordt (vgl. het spel van het kind in 3.4.1). Het gaat om het 
ideaal "eines menschlich-übermenschlichen Wohlseins und Wohlwollens". Een 
manier van welzijn en welwillendheid die in relatie tot de aardse variant hiervan 
onmenselijk wordt genoemd. Als voorbeeld van deze onmenselijkheid noemt 
Nietzsche de situatie waarin het ideaal 
sich neben den ganzen bisherigen Erdenemst, neben alle bisherige Feierlichkeit in 
Gebärde, Wort, Klang, Blick, Moral und Aufgabe wie deren leibhafteste unfreiwillige 
Parodie hinstellt- und mit dem, trotzalledem, vielleicht der grosse Ernst erst anhebt, 
das eigentliche Fragezeichen erst gesetzt wird, das Schicksal der Seele sich wendet, der 
Zeiger rückt, die Tragödie beginnt... (3,637). 
De eerder genoemde ernst van het spel betreft de inzet van het spel: het realiseren 
van een omwenteling (het lot van de ziel keert zich) en van een nieuwe (dionysische) 
tijd: "der Zeiger rückt, die Tragödie beginnt..". Het nieuwe ideaal is de realisering van 
een dionysisch tijdperk. 
Nietzsche bespreekt in paragraaf 3 van 'Also sprach Zarathustra' in Ecce Homo de 
inspiratie die door de dichters uit "starker Zeitalter" en door Nietzsche zelf als een 
plotselinge openbaring wordt ervaren, als een plotseling zichtbaar en hoorbaar 
worden van iets dat "einen im Tiefsten erschüttert und umwirft". In dit verband 
wordt ook gesproken over een gedachte die als een bliksemflits oplicht. Het gaat 
hier tevens om 
eine Glückstiefe, in der das Schmerzlichste und Düsterste nicht als Gegensatz wirkt, 
sondern als bedingt, als herausgefordert, als eine notwendige Farbe innerhalb eines 
solchen Lichtüberflusses. (6,339) 
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De inspiratie die besproken wordt is overweldigend, omverwerpend; het is een 
gewelddadige inspiratie ("die Gewalt der Inspiration"). Het is een inspiratie, die als 
dionysisch bepaald kan worden gezien het beeld van de bliksemflits, de tegenstelling 
van positieve en negatieve gevoelens in de gelukservaring en de affirmatie van deze 
tegenstelling. Nu wordt ook duidelijk wat Nietzsche bedoelde toen hij eerder aangaf 
dat Zarathustra hem overviel. De (dionysische) inspiratie die leidde tot het schrijven 
van Also sprach Zarathustra had een omverwerpend karakter. 
Na de bespreking van de eenzaamheid van waaruit het 'Nachtlied' is geschreven en 
de eenzaamheid na het schrijven van Also sprach Zarathustra, wordt dit 
laatstgenoemde werk met het dionysische verbonden: 
(..) es ist vielleicht überhaupt nie etwas aus einem gleichen Überfluss von Kraft heraus 
getan worden. Mein Begriff "dionysisch" wurde hier höchste Tat (..) (6,343). 
In Zarathustra, die "dieser jasagendste aller Geister" wordt genoemd, zijn alle 
tegenstellingen tot een nieuwe "eenheid" gebracht. Deze "eenheid" kan als 
dionysische eenheid getypeerd worden, gezien Nietzsches bepaling hiervan als een 
verbinding van de hoogste en laagste krachten van de menselijke natuur. In dit 
verband wordt ook gesproken over de ziel die de langste ladder heeft en het diepst 
naar beneden kan en over de meest omvangrijke ziel die "am weitesten in sich laufen 
und irren und schweifen kann." De ziel die het worden, het willen en het verlangen 
wil; de ziel die zichzelf liefheeft; de ziel waarin "alle Dinge ihr Strömen und 
Widerströmen und Ebbe und Flut haben". Dat het hier om de dionysische ziel gaat 
wordt door Nietzsche expliciet gesteld: "Aber das ist der Begriff des dionysischen 
selbst" (6,344). 
Deze dionysische ziel is Zarathustra's ziel. Zarathustra die "ja" zegt tegen het leven, 
"ja" zegt tegen de "meest afgrondelijke gedachte" van de Ewige Wiederkehr, "Ja" 
zegt tegen de Umwertung en "ja" zegt tegen de Übermensch. Ook deze laatste staat 
centraal in Also sprach Zarathustra en Zarathustra wordt zelfs met de 
(dionysische) Übermensch vergeleken: 
Hier ist in jedem Augenblick der Mensch überwunden, der Begriff "Übermensch" 
ward hier die grösste Realität,- in einer unendlichen Feme liegt alles das, was bisher 
gross am Menschen hiess, unter ihm. Das Halkyonische, die leichten Füsse, die 
Allgegenwart von Bosheit und Übermut und was sonst alles typisch ist für den Typus 
Zarathustra ist nie geträumt worden als wesentlich zur Grösse" (6,344). 
Nietzsche poneert zich in deze tekst als uitvinder van de dithyrambe, het 
oorspronkelijk loflied op Dionysos. De moderne betekenis van het woord 
"dithyrambe" waarin de uitbundigheid, de vurigheid en de vervoering worden 
benadrukt, komt overeen met de manier waarop Nietzsche deze term hanteert. Het 
'Nachtlied' wordt als voorbeeld van de dithyrambe genoemd. 
Auch die tiefste Schwermut eines solchen Dionysos2" wird noch Dithyrambus; ich 
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nenne zura Zeichen das Nachtlied. (..)" (6,345). 
Hiema wordt het hele 'Nachtlied' weergegeven zoals dat staat in het tweede boek 
van Also sprach Zarathustra. Het 'Nachtlied' is een gedicht over verlangen; het 
verlangen bemind te worden. Maar, zo bleek uit de bespreking van het 'Nachtlied' in 
de vorige paragraaf, degene die geeft, die, als Zarathustra, alleen maar schenkt zal 
nooit ontvangen. Dit lied vol verlangen kan om deze reden ook een lied vol 
melancholie genoemd worden. Het lijden gepresenteerd in het 'Nachtlied', is het 
lijden van een god: "so leidet ein Gott, ein Dionysos". En Nietzsche voegt hier aan 
toe: 
Die Antwort auf einen solchen Dithyrambus der Sonnen-Vereinsamung im Lichte 
wäre Ariadne...Wer weiss ausser mir, was Ariadne ist! (6,348) 
Dionysos wordt hier verbonden met Ariadne; zij is het antwoord op, en hiermee de 
oplossing van, Dionysos' eenzaamheid en zijn lijden. Maar wie weet wat Ariadne is? 
Een vraag die ook in de vorige paragraaf gesteld is en in het hoofdstuk over de 
vrouw-metaforen op antwoord wacht. Door de verbinding van deze passage met 
Zarathustra's (en Nietzsches) taak kan vermoed worden dat Ariadne iets met deze 
taak te maken heeft. De genoemde taak betreft een opgave waarin de transformatie 
van de mens beoogd wordt. De mensen worden als "Bruchstücke der Zukunft" 
beschouwd en het verbinden van deze brokstukken, deze fragmenten, tot een 
bepaalde "eenheid", behoort tot Zarathustra's en Nietzsches opgave: 
Und das ist all mein Dichten und Trachten, das ich in eins dichte und zusammentrage, 
was Bruchstück ist und Rätsel und grauser Zufall. (6,348) 
Wat Zarathustra (en Nietzsche) verbindt met de mens, en wat dus de opgave mogelijk 
lijkt te maken, is dat de mens ook "Dichter und Rätselrater und Erlöser des Zufalls" is. 
Er is iets in de mens op basis waarvan de transformatie gerealiseerd kan worden. Dit 
vermogen van de mens en Zarathustra (en Nietzsche) heeft te maken met de 
capaciteit te dichten, raadsels te raden en het "toeval te verlossen". Zarathustra's (en 
Nietzsches) opgave betreft -zoals aangegeven- een creatie. Aan de basis van dit 
creëren ligt een scheppings-wil, die Zarathustra (Nietzsche) naar de mensen "drijft". 
Het gedreven worden verwijst naar de "inbrünstiger Schaffens-Wille" en wellicht 
ook naar de herkenning -hoe verborgen ook- van het ideaal, of van de voorwaarde 
voor het ideaal, dat Zarathustra (Nietzsche) voor ogen heeft: 
Ach ihr Menschen, im Steine schläft mir ein Bild, das Bild der Bilder! Ach dass es im 
härtesten, hässlichsten Steine schlafen muss! Nun wütet mein Hammer grausam gegen 
sein Gefängnis (6,349). 
Het beeld dat Nietzsche met zijn hamer uit de harde steenmassa wil maken , het beeld 
dat Nietzsche met zijn hamer "moet bevrijden", is het beeld van de Übermensch: 
2° Nietzsche verwijst hier naar Zarathustra's woorden in Also sprach Zarathustra (3) 'Vor Sonnen-Aufgang'. 
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Vollenden will ich's, denn ein Schatten kam zu mir- aller Dinge Stillstes und 
Leichtestes kam einst zu mir! Des Übermenschen Schönheit kam zu mir als Schatten: 
was gehen mich noch - die Götter an! (6,349) 
Nietzsche besluit dit hoofdstuk met de opmerking dat de hardheid en de lust te 
vernietigen kenmerkend zijn voor de dionysische natuur. Een natuur die Nietzsche 
hier duidelijk als zijn eigen natuur ziet. 
Naast de verbinding van het dionysische met de Ewige Wiederkehr, de Übermensch 
en de Umwertung wordt het dionysische in deze tekst ook uitdrukkelijk verbonden 
met de "grote gezondheid" en met verlangen. In deze zin sluit de hier besproken tekst 
aan bij de eerder besproken Dionysos-Dithyramben. Veel explicieter dan in de 
dithyramben is hier het thema van de inspiratie aanwezig dat wordt gekoppeld aan 
een opgave. Het dionysische ideaal dat besproken werd in verband met de grote 
gezondheid betreft de realisering van een dionysisch tijdperk; de dionysische taak 
die werd genoemd betreft de transformatie van de mens geïnspireerd door het beeld 
van de Übermensch, waar ook Ariadne mee verbonden kan worden. Op welke wijze 
verlangen, inspiratie, ideaal, opgave en Ariadne onderling verbonden zijn zal in de 
hoofdstukken over de vrouw-metaforen en het verlangen duidelijk moeten worden. 
3.5. Nietzsches dionysische natuur 
In verband met de nadruk die Nietzsche legt op zijn dionysische natuur, zal ik 
hoofdzakelijk het laatste hoofdstuk uit Ecce Homo getiteld.-'Warum ich ein 
Schicksal bin' bespreken. In dit hoofdstuk wordt aangegeven dat Nietzsche zijn lot 
kent. Eenmaal, zo stelt hij, zal mijn naam met een ongehoorde crisis verbonden 
worden. Het gaat hier om een waarheids-crisis. Alles waarin geloofd werd, wat heilig 
was, wat vast stond, zal aan het wankelen gebracht worden. Nietzsche typeert zijn 
waarheid als verschrikkelijk omdat zijn waarheid de onthulling van de waarheid als 
leugen betekent. 
Ich erst habe die Wahrheit entdeckt, dadurch dass ich zuerst die Lüge als Lüge 
empfand (..) Ich widerspreche (..) und bin trotzdem der Gegensatz eines 
neinsagenden Geistes (6,366). 
Nietzsche weerspreekt, keert oude waarden om, maar doet dit om te kunnen 
scheppen. Ook hier wordt verwezen naar de dionysische opgave: 
(..) ich kenne Aufgaben von einer Höhe, dass der Begriff dafür bisher gefehlt hat; erst 
von mir an gibt es wieder Hoffnungen. (6,366) 
De onthulling van de waarheid als leugen die de strijd tussen Nietzsches waarheid en 
de waarheid als leugen impliceert zal veel verwarring veroorzaken. In dit verband 
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wordt gesproken over aardbevingen en "eine Versetzung von Berg und Tal". 
Es wird Kriege geben, wie es noch keine auf Erden gegeben hat. Erst von mir an gibt 
es auf Erden grosse Politik (6,366). 
De strijd tegen de waarheid als leugen is ook de strijd tegen de moraal van de 
zogenaamde "goede mensen" (door Zarthustra ook "die letzten Menschen" genoemd) 
want zij hebben de leugen tot waarheid verheven. 
Wat een dergelijke opgave, die door Nietzsche als zijn lot bepaald wordt, impliceert 
wordt aangegeven met behulp van een passage uit Also sprach Zarathustra 
waarin het noodzakelijke samengaan van scheppen en vernietigen wordt benadrukt: 
und wer ein Schöpfer sein will (..) der muss ein Vemichter erst sein und Werte 
zerbrechen. Also gehört das höchste Böse zur höchsten Güte: diese aber ist die 
Schöpferische. (6,366) 
Het verlangen te vernietigen met het oog op creatie noemt Nietzsche zijn dionysische 
natuur, 
welche das Neintun nicht vom Jasagen zu trennen weiss. Ich bin der erste Immoralist: 
damit bin ich der Vemichter par excellence. (6,366) 
Deze immorele houding betekent ook een afwijzing van de zogenaamde goede 
mensen, de zogenaamde weldoeners en een afwijzing van de "decadente" moraal van 
het christendom. De immorele houding, die ook aan Zarathustra wordt toegeschreven 
-hij wordt de eerste immoralist genoemd- is als aspect van de dionysische natuur niet 
alleen de erkenning van de noodzaak van de vernietiging, maar ook van het kwaad: 
In der grossen Ökonomie des Ganzen sind die Furchtbarkeiten der Realität (in den 
Affekten, in den Begierden, im Willen zur Macht) in einem unausrechenbaren Masse 
notwendiger als jene Form des kleinen Glücks, die sogannante "Güte" (6,368). 
Op grond hiervan wordt Zarathustra de "erste Psycholog der Guten" genoemd en 
tevens "de vriend van het kwaad". Deze affirmatie van het kwaad impliceert niet 
slechts de erkenning van de noodzaak van vernietiging met het oog op creatie, maar 
betreft ook de omkering van waarden. Als namelijk de zogenaamde goede mensen de 
term waarheid reserveren voor hun leugenachtige moraal, is de daadwerkelijk goede 
mens, de "Wahrhaftige", immoreel. Deze laatste ontvangt dan op grond van de 
zogenaamde ware moraal de -ten opzichte van deze moraal- negatieve benamingen. 
In de woorden van Zarathustra die in dit verband worden aangehaald door 
Nietzsche: "Ihr höchsten Menschen (..) ich rate, ihr würdet meinen Übermenschen -
Teufel heissen!". Op deze wijze is de affirmatie van het kwaad eigenlijk de affirmatie 
van het goede. 
De ontdekking van de waarheid -dus de leugen- van de christelijke moraal wordt ook 
hier toegeschreven aan Nietzsches inzicht als psycholoog. Als eerste psycholoog 
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onder de filosofen -waarmee Nietzsche zich als tegenpool van de idealist en "höherer 
Schwindler" poneert- heeft Nietzsche de "Weltverleumdung" van de christelijke 
moraal onthuld. Deze laatste wordt ook hier Circe genoemd (vgl. hoofdstuk 6). De 
"Weltverleumdung" betreft de ontkenning, afwijzing en letterlijke verzieking van het 
lichaam, de afwijzing van de geslachtelijkheid, de vijandigheid tegen het leven en 
het wantrouwen ten opzichte van de instincten. De ware aard van deze "decadente" 
moraal, deze "Entselbstungs-Moral", dit "Sich-selbst-Verleugnenden", is onthuld. Op 
grond van deze onthulling noemt Nietzsche zichzelf een noodlot. Wie deze 
ontdekking doet breekt de geschiedenis in tweeën, stelt Nietzsche, men leeft 
vervolgens voor hem of men leeft na hem. 
De laatste paragrafen van deze tekst beginnen alle met de vraag: "Hat man mich 
verstanden?". In de slot-paragraaf wordt hier aan toegevoegd "Dionysos gegen den 
Gekreuzigten". Nietzsche lijkt het dionysische hier letterlijk tegenover de christelijke 
moraal te plaatsen en daarmee de christelijke moraal tegenover het dionysische. De 
christelijke moraal is immers een moraal die zich tegen het leven, tegen het lichaam en 
tegen de instincten heeft gekeerd. Nietzsches formulering "der Begriff Gott erfunden 
als Gegensatz-Begriff zum Leben" lijkt dit te bevestigen. De term "gegen" duidt 
echter geen simpele tegenstelling aan. Het gaat hier eerder om een vergelijking, 
waarmee de affirmatie van het dionysische beoogd wordt.27 
De affirmatie van het dionysische en de pijnlijke gevolgen van Nietzsches "ja" zeggen 
tegen de volheid van het leven worden uitgewerkt in een korte tekst in de 'Nachlass' 
(Schlechta ΙΠ, 426) getiteld: "Mein neuer Weg zum Ja". Filosofie wordt hier bepaald 
als het vrijwillig opzoeken van de afschuwwekkende kant van het Dasein. Deze 
ervaring, die een wandeling door ijs en woestijnen wordt genoemd, maakt dat alles 
anders gezien wordt. De filosofie die op deze wijze ontstaat, betreft een dionysisch 
"ja" zeggen tegen de wereld zoals ze is, zonder uitzonderingen of keuzes; "sie will 
den ewigen Kreislauf- dieselbe Logik und Unlogik der Verknötung". Nietzsches 
"amor fati" wordt hier bepaald als zijn dionysische verhouding tot de werkelijkheid. 
De tot nu toe afgewezen kanten van het bestaan -de machtige afschuwwekkende, 
ware zijden- moeten niet alleen als noodzakelijk begrepen worden, maar dienen ook 
als wenselijk gezien te worden. Daarnaast dient er een taxatie van tot nu toe 
geaffirmeerde waarden plaats te vinden; Nietzsche verwijst in dit verband naar zijn 
onthulling van de ware aard van de lijdenden en de kudde-moraal. Voor de affirmatie 
van de tot nu toe afgewezen aspecten van het leven en van de mens is echter een 
sterker type mens nodig of, zoals ook wordt gesteld: "höhere Wesen". Mensen die, 
zoals eerder aangegeven, de "grote gezondheid" bezitten. 
Het dionysische wordt in de hierboven besproken teksten verbonden met Nietzsches 
natuur (zijn noodlot), met de Umwertung, met "grosse Politik" en met de Übermensch. 
27 Schänk (1993) heeft aangetoond dat in het licht van Nietzsches dionysische filosofìe "gegen" slechts te 
interpreteren is als "notwendiges Aufeinanderbezogensein der Pole" (p.148). In het proces van voortdurende 
schepping en vernietiging werkt Verneinung affirmatief. Schänk plaatst Dionysos en de "Gekreuzigten" naast 
elkaar; het "gegen" in de slotformule van Ecce Homo duidt op een "Agon", een strijd tussen Dionysos en het 
'ideaal (p. 150), waarin de lezer wordt opgeroepen natuur en "Widematur", de dionysische mens en de "zerrissenen" 
mens met elkaar te vergelijken. Nietzsche beoogt hiermee de affirmatie van de dionysische wereld door de lezer. 
112 
Hoe komt Nietzsche aan zijn dionysische natuur? Het antwoord ligt voor de hand: 
door zijn affiniteit en band met de god Dionysos. In Jenseits von Gut und Böse, 
295 wordt het letterlijke contact met de god Dionysos uitgewerkt. Omdat dit aforisme 
uitvoerig besproken wordt in hoofdstuk 9 wil ik hier volstaan met het noemen van 
het centrale thema van deze tekst dat bestaat uit een beschrijving van de 
verleidingskracht van de god Dionysos, zijn geheime, vreemde leer en zijn 
omverwerpende aanraking. 
3.6. De vijf centrale punten van het dionysische in Nietzsches latere werk 
Op basis van de voorafgaande paragrafen kunnen vijf punten genoemd worden die 
centraal staan in Nietzsches latere uitwerking van het dionysische. Deze betreffen 1) 
Strijd en (zelf) overwinning (3.6.1); 2) de Ewige Wiederkehr, Wille zur macht, 
Übermensch en de Umwertung (3.6.2); 3) het verlangen (3.6.3); 4) het geslachtelijke, 
lichamelijke en instinctmatige (3.6.4); 5) de vrouw en/of vrouwelijkheid (3.6.5). Na 
.de uitwerking van deze vijf punten zal in hoofdstuk 4 het dionysische in Die 
Geburt der Tragödie vergeleken worden met het dionysische in Nietzsches latere 
werk. 
3.6.1. Strijd en (zelf) overwinning 
Het eerste centrale punt dat naar aanleiding van de bespreking van het dionysische in 
het latere werk genoemd kan worden betreft het punt van de strijd en de (zelf) 
overwinning. Omdat dit punt al uitvoerig besproken is aan het eind van 3.4.1 en de 
verbindingen met andere teksten daar ook al aangegeven zijn wil ik volstaan met het 
hier slechts als punt te noemen. 
3.6.2. Ewige Wiederkehr, Wille zur Macht, Übermensch en Umwertung 
Op de tweede plaats is er in het latere werk een duidelijke relatie aanwezig tussen het 
dionysische en de veelal als belangrijk getypeerde thema's uit dit latere werk. De 
affirmatie van de cyclus van leven en dood, die tevens de affirmatie van voortplanting 
en geslachtelijkheid is, wordt als aspect van het dionysische gezien. In deze cyclus 
van leven en dood kan de Ewige Wiederkehr als de oneindig herhaalde kringloop 
van alle dingen herkend worden (vgl. 3.2) Verwijzingen naar de Ewige Wiederkehr 
kunnen ook herkend worden in de Dionysos-Dithyramben(ygl 3.4.1). Daarnaast 
wordt de Ewige Wiederkehr het basisconcept van Also sprach Zarathustra 
genoemd (vgl. 3.4.2) en wordt dit werk door Nietzsche als dionysisch getypeerd (vgl. 
3.4). 
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In zijn bespreking van het sterke instinct van de Grieken, dat ook als bandeloze drift 
en inwendige explosieve stof wordt bepaald, wordt het dionysische "Wille zur 
Macht" genoemd (vgl. 3.2). Deze Wille zur Macht wordt tevens bepaald als de wil 
tot leven, waarmee ook verwezen wordt naar de Ewige Wiederkehr en naar het "ja" 
tegen het altijd draaiende rad van geboorte en dood. 
De verbinding tussen het dionysische en de Übermensch is aanwezig in het 
verlangen naar de realisering van een dionysische cultuur, waarbij het gaat om de 
"Höherzüchtung" van de mensheid. Dit impliceert ook het vernietigen om te kunnen 
scheppen, het vernietigen met het oog op het ideaal van de toekomst. De dionysische 
taak bestaat in het creëren van het beeld van de Übermensch (vgl. 3.4.2) Ook 
Ariadne wordt in deze contekst verbonden met de Übermensch (ibidem). Daarnaast 
wordt in de Dionysos-Dithyramben eveneens verwezen naar de Übermensch 
(vgl.3.4.1) en wordt door Nietzsche zelf de Übermensch als basisconcept van Also 
sprach Zarathustra bepaald (vgl. 3.4.2), dat hij als zijn meest dionysische werk 
typeert (vgl. 3.4). 
Het dionysische wordt verbonden met de thematiek van de Umwertung in de 
affirmatie van het kwaad en de vernietiging; het gaat hierbij om de omkering van de 
traditionele waarden met het oog op de creatie van nieuwe waarden. In de 
Umwertung komt het dionysische op de plaats van het "ontaarde instinct", een 
instinct dat haar in de aarde aanwezige wortels ontkent en meent hiervan te zijn 
losgekomen (vgl.3.4.2) De thematiek van de Umwertung is ook in de Dionysos-
Dithyramben aanwezig (vgl.3.4.1). 
3.6.3. Verlangen 
Het derde centrale punt dat naar aanleiding van de bespreking van het dionysische in 
Nietzsches latere werk genoemd kan worden betreft het verlangen. Aan dit verlangen 
zijn hoop en verleiding gekoppeld. Het verlangen wordt onder andere uitgewerkt als 
wil tot macht en wil tot leven. Het gaat hierbij om de verheerlijking van het leven, 
hetgeen ook de verheerlijking van ontstaan en vergaan impliceert en tevens het 
verlangen naar vernietiging. Bij dit dionysische verlangen naar leven en naar worden 
staan ook geslachtelijkheid en zwangerschap centraal (vgl. 3.2). Het in Die Geburt 
der Tragödie aanwezige verlangen naar en de hoop op een dionysische toekomst 
wordt door Nietzsche herhaald in Ecce Homo. In dit laatste werk wordt gesproken 
over de hoop op een "Höherzüchtung" van de mensheid (vgl. 3.2). 
Het verlangen wordt door Nietzsche ontdekt als de basis van iedere denk- en 
beoordelingswijze. Naar aanleiding van deze ontdekking wordt een onderscheid 
aangebracht tussen een verlangen naar zijn en een verlangen naar worden. Beide 
verlangens zijn ambigue. Het verlangen naar zijn, naar vereeuwiging kan voortkomen 
uit zowel dankbaarheid en liefde als lijden. Ook het verlangen naar worden, naar 
vernietigen, is dubbel en omvat zowel het door Nietzsche als positief gewaardeerde 
dionysische vernietigen als het negatief gewaardeerde anarchistische vernietigen 
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(vgl. 3.3). 
De roes, door Nietzsche als een belangrijk aspect van het verlangen bepaald, wordt 
als voorwaarde gezien om tot kunst te komen. Hierbij gaat het om een 
prikkelbaarheid, die geoptimaliseerd wordt. Naast de seksuele roes als de oudste en 
meest oorspronkelijke vorm van roes noemt Nietzsche verschillende andere vormen, 
(vgl. 3.3). Het apollinische en dionysische worden beide gezien als vormen van roes, 
waarbij het onderscheid bestaat uit respectievelijk de prikkelbaarheid van het oog en 
de prikkelbaarheid van het gehele lichaam. Het gaat bij de roes alszodanig om een 
optimalisering van kracht en volheid van waaruit men zich tot de dingen richt. Een 
omgekeerde houding is echter ook mogelijk. In dit geval is er geen sprake van geven 
aan de dingen vanuit een bepaalde overvloed, maar van nemen van de dingen vanuit 
armoede (vgl.3.3). 
Het verlangen is ook een wezenlijke eigenschap van Zarathustra. Het is Zarathustra's 
scheppings-wil die hem naar de mensen drijft; zijn verlangen is gericht op het maken 
van een beeld van de Übermensch (vgl. 3.4.2). De thematiek van het verlangen is 
eveneens aanwezig in het 'Nachtlied', waarin Ariadne als antwoord op het verlangen 
en de eenzaamheid wordt gezien. Deze thematiek is ook expliciet aanwezig in de 
verschillende Dionysos-Dithyramben, waarbij het verlangen wordt gekoppeld aan 
verleiding (eerste en zesde dithyrambe), en wordt gericht op waarheid (eerste en 
tweede dithyrambe), op filosofie (tweede dithyrambe), en op een nieuwe toekomst 
(vijfde dithyrambe). Verlangen wordt ook verbonden met de pneuma-thematiek. 
Pneuma, het inspirerende, het bezielende, wordt als de belofte gepresenteerd die het 
verlangen zal stillen (zesde dithyrambe). Op basis van de tweede dithyrambe kan het 
belang van het verlangen aangegeven worden in de hier geuite waarschuwing dat als 
het verlangen niet meer vlamt, er een dodelijke verstarring ontstaat. Het verlangen is 
eveneens aanwezig in het thema van de "grote gezondheid" (vgl.3.4.2). 
3.6.4. Het geslachtelijke, lichamelijke en instinctmatige 
Het geslachtelijke, lichamelijke en instinctmatige worden expliciet genoemd in 
verband met de dionysische mysteriën. Het belang van de hier aanwezige rijkdom aan 
riten, symbolen en mythen "van orgiastische oorsprong" wordt door Nietzsche 
benadrukt (vgl.3.2). In de affirmatie van het bestaan als de affirmatie van leven en 
dood staan voortplanting en geslachtelijkheid centraal, evenals zwangerschap en 
geboorte en de hiermee samenhangende pijn. Dit laatste wordt niet alleen verheerlijkt, 
maar zelfs heilig genoemd, omdat wording en groei niet kunnen bestaan zonder pijn 
en lijden. Het verwijderd zijn van de instincten maakt het onmogelijkheid het 
dionysische te begrijpen (vgl.3.2) Nietzsche plaatst het rijke overstromende Helleense 
instinct tegenover "het ontaarde instinct" dat zich vol wraak tegen het leven, tegen 
het lichaam en tegen de geslachtelijkheid keert (vgl. 3.2) Lichamelijkheid speelt ook 
een centrale rol in de dionysische roes. Het onmiddellijk lijflijke nabootsen van een 
115 
affectieve aandoening wordt als de eigenlijke dionysische "oertoestand" bepaald 
(vgl. 3.3). De verheerlijking van zinnelijkheid is expliciet aanwezig in de tweede 
dithyrambe (vgl.3.4.1). 
3.6.5. De vrouw en/of vrouwelijkheid 
De vrouw en/of vrouwelijkheid zijn op verschillende manieren aanwezig in de 
besproken teksten. Naast Nietzsches verwijzing naar zijn eigen vrouwelijkheid in zijn 
typering van zichzelf als "Elefanten-Weibchen", Zarathustra's typering van zichzelf 
en de dichters in het algemeen als vrouwelijk en de typering van Zarathustra als 
zwangere onweerswolk, verschijnt de vrouw ook als waarheid, als wijsheid, als nacht, 
als filosofisch systeem (woestijndochters) en als Ewige Wiederkehr (vgl.3.4.1). 
Daarnaast spelen vrouwen en/of vrouwelijkheid een rol bij de verwijzing naar en de 
strijd van de Übermensch (vgl. 3.4.2). Ook verschijnt de Ewige Wiederkehr als 
Medusa (vgl.3.4.1) en worden de dochters van de woestijn op één lijn geplaatst met 
Zarathustra (vgl. 3.4.1). Afgezien daarvan wordt de pijn van de "Gebärerin" -als pijn 
verbonden aan schepping- een van de centrale aspecten van het dionysische 
genoemd (vgl. 3.2) en wordt de band tussen leven en vrouwelijkheid en pneuma en 
vrouwelijkheid aangegeven (vgl. 3.4.1). Ook Circe en Ariadne zijn aanwezig. Circe 
wordt bepaald als beeld van de christelijke moraal (vgl. 3.4.1) en Ariadne, die 
verschijnt als menselijke Aphrodite wordt verbonden met de dionysische taak (vgl. 
3.4.2). Ariadne wordt daarnaast genoemd als antwoord op de eenzaamheid en het 
verlangen van het 'Nachtlied'. Bij dit 'Nachtlied' gaat het om het verlangen te 
ontvangen (en niet alleen te geven). Het ontvangen van de ander en daardoor het 
contact met de ander, kan de eenzaamheid doorbreken. 
In verband met het punt van de vrouw en/of vrouwelijkheid kan ook Nietzsches spel 
met mannelijkheid en vrouwelijkheid genoemd worden: de klaagzang van (de vrouw) 
Ariadne is identiek met de klaagzang van (de man) de tovenaar (vgl.3.4.1). Daarnaast 
wordt gesteld dat niet duidelijk is of de in de tweede dithyrambe genoemde 
zwaarmoedigheid mannelijk of vrouwelijk is. Van belang is in dit verband ook 
Nietzsches eerder genoemde typering van zichzelf als vrouwelijk, evenals 
Zarathustra's typering van zichzelf en dichters in het algemeen als vrouwelijk. De 
vraag is hoe dit spel met mannelijkheid en vrouwelijkheid geïnterpreteerd moet 
worden? Gaat het hier om een relativering van de traditionele concepten 
"mannelijkheid" en "vrouwelijkheid" die niet naar een essentie maar naar een 
constructie verwijzen en die dus op verschillende wijzen geconstrueerd kunnen 
worden? Of gaat het -als bij een mogelijk vrouwenstudies-project avant la lettre- om 
het kritiseren van de dominante mannelijke cultuur met behulp van het waarderen 
en/of herwaarderen van vrouwelijke waarden? De volgende hoofdstukken kunnen 
wellicht meer duidelijkheid brengen. 
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4. De continuïteit van het dionysische in Die Geburt der 
Tragödie en het latere werk 
4.1 Inleiding. 
Op basis van de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie en in 
het latere werk zal in dit hoofdstuk de continuïteit van Die Geburt der Tragödie en 
het latere werk met betrekking tot vier dionysische thema's worden aangegeven: 1) 
de vrouw, 2) het verlangen, 3) "tegenspraak", 4) strijd en (zelf)overwinning. Deze 
thema's zullen in de hiernavolgende paragrafen worden uitgewerkt. 
Dat hier vier thema's worden genoemd impliceert overigens niet dat de continuïteit 
niet ook met betrekking tot andere thema's aanwezig is.1 Op basis van mijn 
onderzoeksvraag zijn de eerste twee thema's echter het meest relevant en dienen om 
die reden ook nader uitgewerkt te worden. Een specifieke bespreking van de vrouw 
en het verlangen zal in de volgende hoofdstukken plaatsvinden. Omdat er evenwel -
zoals zal blijken- sprake is van een verband tussen de vier genoemde thema's zullen 
het derde en het vierde thema ook besproken worden, zij het minder uitvoerig (vgl. 
4.4 en 4.5). 
4.2. De vrouw en/of vrouwelijkheid 
In de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie (hoofdstuk 2) is 
het thema vrouw en/of vrouwelijkheid aanwezig in Nietzsches vergelijking van de 
verbinding (en de strijd) tussen het apollinische en het dionysische met de verbinding 
(en de strijd) tussen de geslachten (1,25/26). Daarnaast wordt Helena genoemd als 
het zinnelijke ideaalbeeld van het Griekse bestaan (1,35) en wordt verwezen naar de 
tovenares Kunst (1,57) en naar de Oer-moeders (1,108). 
De bespreking van het dionysische in Nietzsches latere werk (hoofdstuk 3) toonde 
eveneens de aanwezigheid van het thema vrouw en/of vrouwelijkheid. In dit verband 
wil ik volstaan met een verwijzing naar 3.5.4, waarin deze aanwezigheid van de 
vrouw en/of vrouwelijkheid in de aangehaalde teksten van hoofdstuk 3 uitvoerig 
werd aangegeven. 
Een specifieke uitwerking van het thema "vrouw" in Die Geburt der Tragödie en 
het latere werk in relatie tot het dionysische zal in hoofdstuk 5 en 6 plaatsvinden. 
1
 Nietzsche stelt in een brief aan Overbeck dat zijn gedachten -verhuld en nog in het duister· reeds in Die 
Geburt der Tragödie te vinden zijn en hij vervolgt: "Alles was ich inzwischen hinzugelernt habe, ist 
hineingewachsen und ein Teil davon geworden (Brief uit 188S uil Sils Maria. KGB Ш 3,62 en 67) Vgl. o.a. ook 
Henrich (1989), die stelt dat Die Geburt der Tragödie in aanvang de gehele filosofie van Nietzsche bevat (p. 104) 
en eveneens dat zowel in het gepubliceerde werk als in de Nachlass en in de brieven Die Geburt der Tragödie 
voortdurend ter sprake gebracht wordt (p.105). Ook volgens Fleischer (1988) is Nietzsches filosofie in beginsel 
in Die Geburt der Tragödie aanwezig (p.87). Kaufmann (1968) stelt eveneens dal in de eerste werken van 
Nietzsche de problemen worden aangekondigd die in zijn latere werk verder worden ontwikkeld (p. 122). 
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4.3. Verlangen 
Het thema verlangen is in de bespreking van het dionysische in Die Geburt der 
Tragödie (hoofdstuk 2) aanwezig in de herhaaldelijk genoemde lust van de 
wereldwil en het hieraan gekoppelde streven van de dionysische mens om met deze 
wereldwil te versmelten (o.a. 1,109). In dit verband wordt eveneens gesproken over 
de begeerte naar het Zijn (1,135). Daarnaast wordt ook de lustvolle illusie van het 
apollinische genoemd (1,37). Er is in Die Geburt der Tragödie regelmatig sprake 
van extase, roes en verlangen. 
In de bespreking van het dionysische in het latere werk (hoofdstuk 3) is de thematiek 
van het verlangen eveneens aanwezig. Ook met betrekking tot dit thema wil ik 
volstaan met een verwijzing naar 3.S.2, waarin het verlangen in de aangehaalde 
teksten van hoofdstuk 3 uitvoerig werd aangegeven. 
Ten aanzien van het thema "verlangen" geldt eveneens dat een specifieke uitwerking 
van dit thema in Die Geburt der Tragödie en het latere werk in hoofdstuk 8 en 9 
zal plaatsvinden. 
4.4. "Tegenspraak" 
De hiernavolgende paragraaf bestaat uit twee delen. In 4.4.1 zal de continuïteit met 
betrekking tot Nietzsches gebruik van de term "het dionysische" aan de orde gesteld 
worden. In Nietzsches hanteren van deze term kunnen twee manieren onderscheiden 
worden waarop de tegengestelde posities van het dionysische en het apollinische 
aanwezig zijn. Omdat de "tegenspraak" van het dionysische voortdurend benadrukt 
wordt door Nietzsche (vgl. hoofdstuk 2 en 4.4.1) en Nietzsche voortdurend 
tegenstellingen lijkt te creëren, zal in 4.4.2 het thema van de zogenaamde 
"tegenspraak" centraal worden gesteld. Achtereenvolgens zullen de taal (4.4.2.1), 
tegengestelde posities in de mens en in de werkelijkheid (4.4.2.2), en het belang van 
tegengestelde posities in Nietzsches denken (4.4.2.3) besproken worden. 
4.4.1 De continuïteit met betrekking tot de term "het dionysische" 
Zoals in hoofdstuk 2 werd aangegeven is er in Die Geburt der Tragödie sprake van 
twee wijzen waarop de term het dionysische door Nietzsche wordt gehanteerd. Op 
de eerste plaats verwijst de term "het dionysische" naar hetgeen Nietzsche typeert 
met de woorden "oer-grond van de werkelijkheid" of "ware" werkelijkheid. Deze 
werkelijkheid, die eerder als onbepaalbaar werd aangeduid, is zonder het apollinische 
vormgevende principe ook onleefbaar (vgl.2.4). Deze onbemiddelde oergrond heb 
ik, ter onderscheiding van de andere wijze waarop de term "het dionysische" wordt 
gebruikt aangeduid met de term "oer-dionysische". Ten aanzien van dit oer-
dionysische stelt Nietzsche dat het wordt gekenmerkt door tegenspraak (vgl. 2.10.2 
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en 4.4.2). Op de tweede plaats verwijst de term "het dionysische" naar het 
samengaan van het (oer)-dionysische en het apollinische. In de op deze wijze 
gehanteerde terni "het dionysische" is een impliciete verwijzing naar het apollinische 
aanwezig. (Dat dit mutatis mutandis ook voor het apollinische geldt, werd in 2.9.3. 
besproken.) 
In het latere werk wordt de term "het dionysische" hoofdzakelijk gebruikt op de 
tweede hierboven aangegeven wijze: als het samengaan van het (oer-) dionysische 
en het apollinische. Deze in Die Geburt der Tragödie gecreëerde geprïviligeerde 
positie van het dionysische in de betekenis van het samengaan van het apollinische 
en het oer-dionysische, heeft zich geconsolideerd in het latere werk. Het dionysische 
als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische is het dionysische 
waarmee de belangrijke thema's uit Nietzsches latere filosofie konden worden 
verbonden: Ewige Wiederkehr, Wille zur Macht, Umwertung, de dionysisch affirmatie, 
de dionysische mens, de Übermensch, de thematiek van de grote gezondheid, de 
dionysische inspiratie en de dionysische grote politiek. In deze aspecten van 
Nietzsches dionysische filosofie gaat het steeds om het (apollinische) vormgeven van 
het oer-dionysische (vgl.3.6.2). 
In het latere werk zijn het apollinische en het oer-dionysische zelden los van hun 
verbinding in het dionysische aanwezig. Apollo en het apollinische worden zelden 
expliciet genoemd in het latere werk.2 Als zij wel genoemd worden is hun 
2 Ook in de secundaire literatuur wordt de afwezigheid van Apollo gesignaleerd en de centrale positie van 
Dionysos benadrukt Koster (1972) bijvoorbeeld spreekt over de naam Dionysos als de verbinding lussen 
Nietzsches vroege en latere denken (p 190) Silken Stem (1981) stellen dat Dionysos nog steeds belangrijk is in 
Nietzsches latere werk maar dat er nauwelijks nog wordt verwezen naarde verbinding met Apollo (ρ 109) 
Sommige auteurs, die de afwezigheid van Apollo signaleren in het latere dionysische, geven echter een 
interpretatie van het dionysische waann een -door de auteurs met genoemde maar weldegelijk aanwezige- werking 
van het apollinische herkend kan worden Del Саго (1981) stelt bijvoorbeeld expliciet dal in de latere Dionysos 
Apollo afwezig is (p 13,45) Hij signaleert in zijn boek een transformatie van een esthetische Dionysos naar een 
filosofische Dionysos Deze laatste heeft in zijn missie van "transvaluation" een zekere male van passie nodig 
(p SS) Del Саго laat zien dat voor Nietzsche kunst en filosofie één zijn Hij spreekt in dit verband over de 
"dionysian aesthetic" Deze ziet hij als een filosoof van affirmatie en transformatie Het zal duidelijk zijn dat in 
deze interpretatie van het dionysische de apollinische werking aanwezig is Ook Young (1992) signaleert het 
belang van de kunst Nietzsches filosofie van de kunst in het latere werk ziet hij als een herneming van de 
esthetische positie uit Die Geburt der Tragödie 
Een aantal auteurs ziet in de latere Dionysos een samengaan van Apollo en Dionysos uit Die Geburt der 
Tragödie, hetgeen echter niet betekent dat zij eveneens erkennen dat het dionysische als het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische in dit eerste werk ook al aanwezig is Kaufmann (1968) bijvoorbeeld stelt dat 
Dionysos in Nietzsches latere werk niet meer de god van "formless frenzy" is uit Die Geburt der Tragödie Bij de 
latere Dionysos gaat het om "passion controlled" tegenover "the extirpation of the passions", die Nietzsche 
volgens Kaufmann associeerde met het christendom Kaufmann ziet de latere Dionysos als de synthese van het 
apollinische en het dionysische uit Die Geburt der Tragödie en hij noemt het dionysische in dit werk een 
negatief, maar noodzakelijk element (ρ 129) Ook Barrack (1974) signaleert een verschil tussen Dionysos uit 
Die Geburt der Tragödie en de latere Dionysos In deze latere Dionysos gaan Apollo en Dionysos samen en is er 
sprake van één kracht Volgens Fleischer (1988), die in dit verband verwijst naar Barrack (1974) laat Nietzsche 
Apollo los in zijn latere werk en behoudt hij Dionysos (p 89) Pfeffer (1972) spreekt eveneens over het 
samengaan van Apollo en Dionysos in hel latere dionysische, zij noemt dit een synthese van negatie en 
affirmatie, lijden en genot, die niet statisch is, maar wordt bepaald door voortdurende verandering en stnjd Deze 
verbinding tussen Apollo en Dionysos toont de essentie van Nietzsches tragische wereldbeeld dat ook gedefinieerd 
wordt als het te boven komen van het pessimisme De wortels van dit tragische wereldbeeld worden volgens 
Pfeffer gevonden in de Griekse tragedie Ook Fink (1960) bespreekt het verschil tussen de vroege Dionysos en de 
latere Dionysos, in deze laatste is sprake van de verbinding met Apollo Dat het dionysische echter ook al in 
Die Geburt der Tragödie voorkomt als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische wordt door 
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aanwezigheid in de meeste gevallen identiek met hun aanwezigheid in Die Geburt 
der Tragödie. Dit geldt voor het onderscheid tussen het (apollinische) oog en het 
(dionysische) lichaam en eveneens voor de geponeerde tegenstelling tussen het 
apollinische en het dionysische als het individuele-zijn versus de overstijging hiervan. 
Deze overeenkomst is ook aanwezig in de opmerking over de fascinatie voor het 
raadsel van het apollinische en het dionysische, de strijd tussen beide príncipes in de 
Griekse ziel en het beeld van de stnjd en de overwinning voordat van "harmonie" 
gesproken kan worden (vgl. 3.3). 
Het oer-dionysische is evenals het apollinische in veel mindere mate aanwezig en dan 
vooral in verwijzingen naar Die Geburt der Tragödie en aan dit werk gelieerde 
thema's. Het oer-dionysische is aanwezig in Nietzsches typering van het dionysische 
als bandeloze dnft, als het excessief driftmatige en als ondergrond van het bestaan 
(vgl.3.2). Nietzsche spreekt in dit verband over de dionysische oertoestand, het 
veelvoudige, het ongehoorde, het mateloze en het afschuwwekkende. 
Er kunnen twee punten genoemd worden die de hier aangegeven continuïteit tussen 
het dionysische in Die Geburt der Tragödie en het dionysische in Nietzsches latere 
werk doorbreken. Het eerste punt betreft een verschil tussen het apollinische in Die 
Geburt der Tragödie en het apollinische in Nietzsches latere werk. In het latere 
werk wordt het apollinische als roes getypeerd (vgl.3.3), terwijl in Die Geburt der 
Tragödie slechts sprake is van de dionysische roes. De apollinische roes komt 
echter overeen met hetgeen Nietzsche de apollinische wil noemt (vgl. hoofdstuk 8) 
en lijkt wat dit betreft een verdere uitwerking van het roes-thema te zijn. 
Het tweede punt betreft het christendom. Nietzsche signaleert zelf in 'Versuch einer 
Selbstkritik'(5) een vijandig zwijgen ten opzichte van het christendom in Die Geburt 
der Tragödie. Deze vijandige houding is niet onmiddellijk als zodanig herkenbaar 
en wordt door Nietzsche pas in 1886 aan Die Geburt der Tragödie toegekend. De 
vraag is in hoeverre deze terugblik op zijn eerste werk niet gekleurd is door 
Nietzsches latere polemiek tegen het christendom. De negatieve houding ten 
opzichte van het christendom in het latere werk is gebaseerd op de christelijke 
afwijzing van lichamelijkheid en zinnelijkheid. Het christendom maakt van de 
dionysische eerbied voor het geslachtelijke iets onreins, aldus Nietzsche, en keert zich 
hiermee tegen het leven. Het verschil tussen de verhulde kritiek op het christendom in 
Die Geburt der Tragödie^ en de pregnante aanwezigheid hiervan in het latere 
deze auteurs niet gesignaleerd 
Detwiler (1990) daarentegen erkent dit samengaan wel Hij geeft in zijn hoofdstuk over Dionysos een overzicht 
van de ontwikkeling van het dionysische in Nietzsches werk en verbindt het dionysische in Die Geburt der 
Tragödie met de "tragic artist" en net dionysische in Nietzsches latere werk met de dionysische Filosoof Net als 
Kaufmann (1968) signaleert ook Detwiler de afwezigheid van orgiastisch exces in het dionysische in het latere 
werk In tegenstelling tot Kaufmann stelt Detwiler echter dat er weldegelijk sprake is van een continuïteit van 
het dionysische in Die Geburt der Tragödie en in het latere werk Deze continuïteit ziet Detwiler in de creatief 
vormende apollinische kracht, die m beide uitwerkingen van het dionysische aanwezig is Het verschil tussen het 
vroege en het latere dionysische zou bestaan in de afwezigheid van de metafysische, transcendente achtergrond bij 
de latere Dionysos (ρ 144/168) De vraag is echter of deze transcendente achtergrond daadwerkelijk afwezig is bij 
de latere Dionysos (vgl. hoofdstuk 10) 
3
 Vgl ν. Tongeren (1994) die deze verhulde kritiek ziet in Nietzsches bespreking van Raffaels Transfiguratio' 
in de vierde paragraaf van Die Geburt der Tragödie In deze bespreking gaat Nietzsche niet in op alle christelijke 
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werk kan verband houden met Nietzsches "grote politiek" in deze tijd, die vraagt om 
politieke retorica (vgl. o.a. Vattimo (1991). In dit licht kan ook Nietzsches positieve 
waardering van het -aan het dionysische gekoppelde- geslachtelijke en zinnelijke in 
het latere werk geduid worden. Deze positieve waardering staat tegenover de 
negatieve waardering hiervan in Die Geburt der Tragödie. (Niet alleen hier maar 
ook bijvoorbeeld in Der Griechische Staat.) De in het vroegere werk genoemde 
excessieve dionysische zinnelijkheid lijkt aan het -niet apollinisch gevormde- oer-
dionysische te zijn gekoppeld; de zinnelijkheid in het latere werk daarentegen is 
dionysisch in de betekenis van het samengaan van het apollinische en het oer-
dionysische. Deze laatste vorm van zinnelijkheid wordt positief gewaardeerd en 
houdt wellicht ook verband met de polemiek tegen het christendom. De christelijke 
afwijzing van zinnelijkheid vraagt in Nietzsches omkering om de dionysische 
affirmatie hiervan. De zinnelijkheid die geaffirmeerd wordt is echter geen excessieve 
zinnelijkheid (vgl. hoofdstuk 10). 
4.4.2. "Tegenspraak" 
Zoals in 2.10.2 aangegeven spreekt Nietzsche in Die Geburt der Tragödie 
regelmatig over de tegenstelling tussen het apollinische en het dionysische en over de 
tegenspraak in het (oer-) dionysische. Dit poneren van de tegenspraak in het oer-
dionysische doet echter geen recht aan het absolute anders zijn van het oer-
dionysische. Het oer-dionysische kan, zoals in 2.10.2 aangegeven, slechts getypeerd 
worden als het andere, het vreemde, vanwege de onbepaalbaarheid van dat wat zich 
buiten het bereik van de aan ons ik-bewustzijn gekoppelde logica bevindt. Deze 
onbepaalbaarheid impliceert dat het niet mogelijk is het oer-dionysische te typeren als 
tegenspraak. De vraag blijft waarom Nietzsche desondanks spreekt over tegenspraak 
en waarom hij voortdurend de oppositie benadrukt? In de hiernavolgende paragrafen 
wordt een impressie gegeven van de zogenaamde "tegenspraak" in Nietzsches 
teksten en wordt kort de functie van het poneren van tegengestelde posities 
besproken . 
4.4.2.1 De taal 
Tegenspraak is een logische categorie die in de vorm van het A*-A principe het 
verschil tussen twee posities of zaken uitdrukt. Dit verschil is logisch gezien absoluut: 
de ene positie of zaak sluit de andere uit. Op basis van de toepassing van deze 
formule op de werkelijkheid kon orde gecreëerd worden in de veelheid van 
verschillende en voortdurend veranderende zaken waar de mens zich mee 
geconfronteerd zag. Door middel van het geven van een naam -door de taal- wordt 
deze veelheid van verschil en voortdurende verandering geïdentificeerd. 
elementen in het schilderij. 
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Nietzsche spreekt in zijn beschrijving van dit proces in Über Wahrheit und Luge im 
aussermoralischen Sinne over het fixeren van zaken en het hiermee creëren van 
waarheid: 
Jetzt wird nämlich das fixiert, was von nun an "Wahrheit" sein soll, das heisst, es wird 
eine gleichmässige gültige und verbindliche Bezeichnung der Dinge erfunden, und 
die Gesetzgebung der Sprache gibt auch die ersten Gesetze der Wahrheit: denn es 
entsteht hier zum ersten Male der Kontrast von Wahrheit und Lüge (1,877). 
Woorden zijn slechts willekeurige afbeeldingen van aanvankelijke zenuwprikkels. 
Het zijn slechts metaforen, die niet overeenkomen met het wezen van dat wat wordt 
benoemd. Waarheid wordt door Nietzsche dan ook geformuleerd als: 
Ein bewegliches Heer von Metaphern, Metonymien, Antropomorphismen, kurz eine 
Summe von menschlichen Relationen, die, poetisch und rhetorisch gesteigert 
übertragen, geschmückt wurden und die nach langem Gebrauch einem Volke fest, 
canonisch und verbindlich dünken: die Wahrheiten sind Illusionen, von denen man 
vergessen hat dass sie welche sind (1,880/881). 
Het creëren van metaforen is evenwel een noodzaak omdat de mens zonder dit 
vermogen tot metaforenbouw niet zou kunnen leven (1,887). De mens erkent echter 
niet dat de geconstrueerde metaforen geen direkte relatie met de werkelijkheid 
hebben en in die zin leeg, onwaar of schijn zijn. De mens bedriegt zichzelf. Het 
intellect is "jener Meister der Verstellung" (1,888). In de 'Nachlass' wordt in dit 
verband opgemerkt: "Der Wahrhaftige endet damit, zu begreifen, dass er immer 
lügt".4 De mens bedriegt zichzelf maar moet dit doen om te kunnen leven. 
Het creëren van metaforen maakt de ontwikkeling van begrippen en theorieën 
mogelijk. In een begrip wordt een aspect van de werkelijkheid vastgelegd of verstard. 
De veelheid en voortdurende verandering die de werkelijkheid kenmerkt, wordt in 
het begrip tot eenheid gebracht, waardoor de mens vat krijgt op deze veelheid en 
verscheidenheid van fenomenen die hem/haar omringen. Lacoue-Labarthe (1986) 
spreekt in dit verband over een oorspronkelijke en onoverbrugbare representatie-
kloof die de mens tracht te overbruggen door het identificeren van het niet-identieke 
door middel van de metafoor (p.89). Het identificeren van het niet-
identieke 
wordt door Nietzsche in Die fröhliche Wissenschaft(\\\) verbonden met de 
overlevingsdrang waarin het vinden van voedsel en het herkennen van vijandige 
diersoorten centraal staan. 
De gecreëerde identiteit, die ontstaat door het identificeren van het niet-identieke, 
wordt vervolgens afgezet tegen het andere. De A^-A formule is dus een door de mens 
gecreëerde tegenstelling die niet de veelheid en voortdurende verandering in de 
werkelijkheid weergeeft. In Nietzsches woorden: 
Nachlass ΧΠ 293 (Naumann editie 1901) 
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Es gibt keine Gegensätze: nur von denen der Logik her haben wir den Begriff des 
Gegensatzes -und von da aus fälschlich in die Dinge übertragen. 5 
Door het letterlijke vastleggen van betekenis ontstaat een vervalsing van de 
werkelijkheid die in oorsprong veelheid en voortdurende verandering is. De 
begrippen en definities die op deze wijze ontstaan noemt Nietzsche onwaarheden. 
Zo is het "individu" in oorsprong niets anders dan een oneindig aantal individuen die 
voortdurend veranderen. De veelheid wordt achter een schijnbare eenheid 
verborgen. Ondanks Nietzsches inzicht in de (noodzakelijke) poging de veelheid en 
voortdurende verandering te identificeren en zijn uitspraak dat er geen 
tegenstellingen bestaan maar dat deze vanuit de logica in de werkelijkheid worden 
geprojecteerd, creëert hij zelf voortdurend tegengestelde posities en spreekt over de 
tegenspraak in het (oer-) dionysische. 
4.4.2.2. Tegengestelde posities in de mens en in de werkelijkheid 
Nietzsche erkent herhaaldelijk de aanwezigheid van tegengestelde posities in 
zichzelf. De termen die hiervoor gebruikt worden betreffen vaak tweedelingen; er 
worden twee posities tegenover elkaar geplaatst. Om slechts enkele voorbeelden te 
geven: 
Ich würde an jedem einzelnen meiner Affecte zu Grunde gegangen sein. Ich habe 
immer einen gegen den Anderen gesetzt." 
Ook in Ecce Homo stelt Nietzsche: 
Diese doppelte Reihe von Erfahrungen, diese Zugänglichkeit zu anscheinend 
getrennten Welten wiederholt sich in meiner Natur in jeder Hinsicht- ich bin ein 
Doppelgänger, ich habe auch das "zweite" Gesicht noch ausser dem ersten. 7 
Deze innerlijke dubbelheid wordt eveneens bij de moderne mens gesignaleerd: 
Der moderne Mensch stellt, biologisch einen Widerspruch der Werte dar, er sitzt 
zwischen zwei Stühlen, er sagt in einem Atem Ja und Nein (..) Aber wir alle haben 
wider Wissen, wider Worte, (...) Moralen entgegengesetzter Abkunft im Leibe 
(6,52/53). 
Ook in Die Geburt der Tragödie noemt Nietzsche deze dubbelheid in de mens: 
Könnten wir uns eine Menschwerdung der Dissonanz denken- und was ist sonst der 
Mensch? (1,155). 
5
 78,377 (Kroner editie). Vgl. ook KSA 1,881. 
6
 82,356 (Kröner editie) 
7
 Ecce Homo 'Warum ich so weise bin' 3 (Schlechte 2,1073) In de KSA is deze paragraaf 3 vervangen door 
een andere tekst. 
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Deze innerlijke dubbelheid wordt door de mens echter niet erkend, zij wordt 
verloochend. Wij prefereren één waarheid.8 Op deze wijze misleiden wij onszelf 
met betrekking tot de waarheid en realiseren ons niet dat juist de dubbelheid in 
onszelf de bestaansvoorwaarde is voor een hoger type mens: 
Denn es könnte die Vorbestimmung zur Grosse sein in diesem Maasse in heftiger 
Spannung zu wachsen. " 
De innerlijke dubbelheid wordt aan de basis van de ontwikkeling tot Übermensch 
gelegd. Uit de erkenning van deze dubbelheid en de ontwikkeling hiervan ontstaat 
een spanningsverhouding die als spanningsverhouding uitgehouden en in stand 
gehouden dient te worden. Uit het vermogen deze spanningsverhouding te 
ontwikkelen kan de Übermensch ontstaan.10 
Unsere Einsicht ist die Umgekehrte: dass mit jedem Wachstum des Menschen auch 
seine Kehrseite wachsen muss, dass der höchste Mensch, gesetzt dass ein solcher 
Begriff erlaubt ist, der Mensch wäre, welcher den Gegensatz-Charakter des Daseins am 
stärksten darstellte (...) (12,519) 
Ook in Jenseits von Gut und Böse stelt Nietzsche: 
(...) jenes Verlangen nach immer neuer Distanz-Erweiterung innerhalb der Seele 
selbst (...) kurz eben die Erhöhung des Typus "Mensch (5,205). 
En in de 'Nachlass': 
Wenn man eine eigene leibhafte Persönlichkeit haben will, so muss man sich nicht 
sträuben, auch seine Schatten zu haben (8,511). 
Het hoogste type mens, de sterke mens, weet de innerlijke spanning tussen de 
tegengestelde posities in zichzelf uit te houden en zelfs te optimaliseren. De zwakke 
daarentegen bezwijkt aan deze spanning.11 
Nietzsche spreekt in dit verband over de noodzaak vijanden te hebben (5,211) en 
over de "goede Europeanen" en "vrije geesten" met hun "prachtige geestelijke 
spanning". Deze spanning vergelijkt hij met de spanning van een boog waardoor 
pijlen naar de verste doelen geschoten kunnen worden ( 5,13). De hogere mens 
wordt als het strijdtoneel van een veelheid van mogelijkheden gezien.12 Nietzsche 
° "(...) dass wir jedesmal die andere Seite verkennen oder leugnen, im Wahne, das, was wir sehen sei die ganze 
Wahrheit" (KSA 2,409). 
9
 WZM XV 222 (Naumann editie 1912). 
1 0
 Vgl. van Tongeren (1989) : "so bietet vielleicht der Kampf im Innern des Menschen die Möglichkeit "über 
den Menschen hinaus" zu gelangen, zum Übermenschen hin" (p.168 ). 
1 1
 Vgl. van Tongeren (1989) p.197. Nietzsche stelt ook dat de wijste mens het rijkste is aan tegenstellingen 
(WZM XV 336, Naumann editie 1912). 
1 2
 Vgl. ook ν Tongeren (1989) p. 222 en Müller-Lauter (1971) p.6,10/11,120. 
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waardeert de tegengestelde posities in de mens positief; zij zijn de voorwaarde tot 
verdere ontwikkeling. Deze positieve waardering is ook aanwezig met betrekking tot 
tegengestelde posities in de werkelijkheid. Kenmerkend voor de werkelijkheid is de 
strijd: 
Alles Geschehen, alle Bewegung, alles Werden als ein Feststellen von Grad- und 
Kranverhältnissen, als ein Kampf.13 
Net als in de mens is ook buiten de mens de strijd tussen tegengestelde posities 
noodzakelijk om tot verdere ontwikkeling te komen en betekent verzoening van de 
strijdende partijen stilstand en verval. Het idee van de tegengesteldheid als 
noodzakelijke voorwaarde voor verdere ontwikkeling speelt al vroeg een rol in 
Nietzsches werk. In Homer's Wettkampf stelt Nietzsche: 
Denn weshalb soll Niemand der beste sein? Weil damit der Wettkampf versiegen 
würde und der ewige Lebensgrand des hellenischen Staates gefährdet wäre'' (1,788). 
Niemand mag de beste zijn omdat dit het einde van de strijd zou impliceren. In de 
realiteit vormt de tegenstelling van verschillende perspectieven eveneens de 
mogelijkheidsvoorwaarde voor verdere ontwikkeling. Deze tegengestelde posities 
impliceren ook een verrijking van de kennis die wij van de dingen hebben: 
Aufgabe: die Dinge sehen wie sie sind! Mittel: aus hundert Augen auf sie sehen 
können, aus vielen Personen (..)14 
en 
Wenn wir allmählich die Gegensätze zu allen unseren Fundamentalmeinungen 
formulieren, nahem wir uns der Wahrheit. l s 
Ook in Zur Genealogie der Moral stelt Nietzsche: 
Es gibt nur ein perspectivisches Sehen (..) je mehr Augen (...) um so vollständiger 
wird unser Begriff dieser Sache (..) (5,365). 
De tegengestelde posities in en buiten de mens en de hiermee verbonden strijd zijn 
gekoppeld aan de thematiek van de Wille zur Macht. Een uitwerking van deze 
koppeling wordt uitgebreid besproken door Müller-Lauter (1971) en door van 
Tongeren (1989). Ik zal kort de door beiden gesignaleerde spanningsverhouding 
weergeven. De werkelijkheid wordt volgens Nietzsche bepaald door een veelheid 
van tegen elkaar strijdende machtswillen. Ook ín de mens zijn deze strijdende 
machtswillen aanwezig. De macht van een wil kan afgeleid worden uit de 
hoeveelheid tegenstand en pijn die een wil kan verdragen en in zijn voordeel weet 
om te vormen.16 De wil tot macht wordt door Nietzsche niet als eenheid maar als 
1 3
 78. 378 (Kroner ediüe). Vgl. ook 83,72 . 
1 4
 Nachlass ΧΠ 13f (Naumann ediüe 1912). 
1 5
 83,45 (Kroner ediüe). 
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veelheid gezien: "es gibt Willenspunktuationen, die beständig ihre Macht mehren 
oder verlieren".17 Dit vermeerderen van macht gebeurt doordat de wil zich richt op 
datgene dat weerstand biedt. De wil heeft deze weerstand nodig om de eerder 
genoemde ontwikkeling te realiseren. Daarom streeft de wil tot macht naar 
weerstanden, naar onlust (11,222). Nietzsche spreekt in dit verband ook over de 
"Zweiheit" als het gevolg van de wil tot macht (12,424). De weerstand die wordt 
opgezocht is de weerstand die wordt geboden aan de eigen positie, aan het eigen 
perspectief dat de wil voor waar houdt. In dit opzoeken van de weerstand en het 
verzet tegen de weerstand is een ambiguïteit aanwezig. Enerzijds is er de noodzaak 
de waarheid van de eigen positie te poneren en deze te versterken. Anderzijds is er -
met het oog op de niet eindigende strijd- de noodzaak de eigen positie steeds weer 
ter discussie te stellen. Dit impliceert een voortdurend balanceren tussen beide 
posities. De partij die de strijd dreigt te verliezen en zo een ongewenst einde aan de 
strijd zou kunnen maken en op deze wijze verdere ontwikkeling zou kunnen 
belemmeren, dient versterkt te worden.18 De mens is het "trieste dier" dat met 
vrolijke wanhoop keer op keer probeert om met de tegenstellingen die constitutief 
zijn voor zijn wezen -een wezen waarvan hij/zij niet eens zeker weet of hij/zij het 
eigenlijk heeft- om te gaan. Kan de tegenstrijdige veelheid eigenlijk wel gerealiseerd 
worden? 
Het probleem bij deze realisering betreft het in stand houden van de spanning. Als de 
spanningsverhouding niet gehandhaafd blijft volgt óf dogmatisme, omdat in de eigen 
positie de absolute waarheid wordt vastgelegd, óf relativisme omdat alle posities 
even waar zijn. Noch de ene noch de andere positie mag als overwinnaar uit de strijd 
komen omdat dit het einde van de strijd en dus van verdere ontwikkeling betekent. 
Om deze stilstand, deze verstarring te voorkomen mag niemand overwinnen, zodat er 
geen definitieve positie kan worden ingenomen. De strijd kan echter slechts 
gestreden worden als een standpunt wordt ingenomen en het eigen perspectief voor 
waar wordt gehouden. Het probleem is dat enerzijds dogmatisme en anderzijds het 
verdrinken in een zee van mogelijkheden voorkomen dienen te worden.19 Met 
andere woorden: er moet voor een perspectief gekozen worden en tegelijkertijd moet 
dit perspectief -omwille van verdere ontwikkeling- opgegeven worden. Hier dreigen 
gevaren, zoals Nietzsche zelf aangeeft. De filosoof zou deze gevaren moeten kunnen 
bezweren maar dat lukt zelden (11, 264). Ten aanzien van de strijdige veelheid die de 
filosoof in zich heeft dreigt het "Gefahr der Gegensätze, auch des Ekels an sich" 
(ibidem), ten aanzien van de nieuwsgierigheid die zich naar de meest verschillende 
kanten uitstrekt dreigt het "Gefahr der Zersplitterung" (11,265). Nietzsches erkenning 
van de onmogelijkheid de strijdige veelheid te realiseren en de genoemde gevaren te 
overwinnen staat volgens van Tongeren in de laatste paragrafen van Jenseits von 
1 6
 WzM XV.416. 
1 7
 WzM XVI172. 
1 8
 Vgl. van Tongeren (1989) p.169. 
1 9
 Vgl. van Tongeren (1989) p. 226; vgl. ook Muller-Lauter (1971) p.l 15. 
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Gut und Böse. In deze paragrafen bespreekt Nietzsche de "voorname" (de filosoof), 
die "Furcht" (paragraaf 292) en "Ehrfurcht" (paragraaf 287) voor zichzelf en de 
strijdige veelheid in zichzelf heeft Deze filosoof wordt ook een kluizenaar genoemd, 
die jarenlang met zijn ziel in "Zwiste und Zwiegespräche" leefde en in "seiner Höhle -
sie kann ein Labyrinth, aber auch ein Goldschacht sein- zum Höhlenbär oder 
Schatzgräber(..) wurde (..)" (paragraaf 289). In deze filosoof kan Zarathustra 
herkend worden, wiens gesprek met zijn eigen ziel en "graven in zijn eigen ziel" hem 
van Selbstkenner tot Selbsthenker dreigde te maken (vgl. de bespreking van de 
vierde dithyrambe, 3.4.1). 
De affirmatie van de strijdige veelheid, waarbij dogmatisme enerzijds en het 
verdrinken in een zee van mogelijkheden anderzijds voorkomen dienen te worden, is 
alleen mogelijk als er sprake is van een bewustzijn van deze veelheid dat als zodanig 
niet verdeeld is (vgl. van Tongeren (1989) p. 231). Alleen de filosoof-god Dionysos 
lijkt Nietzsches ideaal te kunnen realiseren: hij is zelf deze strijdige veelheid. Het 
eerder gesignaleerde probleem wordt hier echter niet opgelost omdat ook aan 
Dionysos een "zelf' wordt toegeschreven (p.245). 
Nietzsches ideaal, de affirmatie van de strijdige veelheid, kan alleen gedeeltelijk 
gerealiseerd worden (p.227). Afhankelijk van de sterkte van een geest kan de 
realisering van de strijdige veelheid plaatsvinden zonder dat deze leidt tot definitief 
zelfverlies. Dit impliceert een spanningsverhouding tussen het zelf en een 
verstrooiing (verlies) van dit zelf. In Nietzsches woorden in Jenseits von Gut und 
Böse ,39: 
(..) es könnte selbst zur Grundbeschaffenheit des Daseins gehören, dass man an seiner 
völligen Erkenntniss zu Grunde ginge, - so dass sich die Stärke eines Geistes darnach 
bernasse, wie viel er von der "Wahrheit" gerade noch aushielte, deutlicher, bis zu 
welchem Grade er sie verdünnt, verhüllt (..) verfälscht nöthig hätte (5,56/57). 
De hier aangeduide spanningsverhouding is eveneens aanwezig in de vierde 
dithyrambe , waarin Zarathustra om te zorgen dat hij van een "Selbstkenner" geen 
"Selbsthenker" wordt in staat moet zijn in de afgrond (oer-dionysische waarheid) te 
blikken (vgl.3.4.1). De spanningsverhouding is ook aanwezig in Nietzsches 
bespreking in Die Geburt der Tragödie van de verschillende illusies die de wil 
nodig heeft om het leven leefbaar te maken (vgl.hoofdstuk 2 en 8 en voor een 
verdere uitwerking 4.4). 
4.4.2.3. Het belang van tegengestelde posities voor Nietzsche 
Meerdere auteurs hebben zich uitgesproken over de tegenstellingen en tegenspraak 
in Nietzsches werk. Hun aantal is zo groot dat er zelfs een indeling in de verschillende 
bijdragen gemaakt kan worden.20 Velen van hen signaleren Nietzsches bewuste 
2 0
 Vgl. in dit verband o.a. de indeling die Müller-Lauter (1971) maakt in zijn inleiding; vgl ook Pütz (197S) en 
Blanchot (1986). 
127 
spel met tegenstellingen. Nietzsche heeft, volgens Müller-Lauter (1971), de 
tegenstelling ("Gegensatz") als constitutief voor de werkelijkheid gezien en 
voortdurend aangegeven dat deze door de strijd van tegengestelde posities bepaald 
wordt. Vandaar ook dat tegenstellingen in Nietzsches werk een centrale rol spelen 
(p.7). In dit verband kan opgemerkt worden dat het niet toevallig is dat Nietzsche 
kiest voor Zarathustra als verkondiger van zijn filosofie. De Perzische religie-stichter 
Zarathustra wordt namelijk als de grondlegger van een dualistische religie 
beschouwd (Janz (1978) p.32/33, Kaufmann (1968) p.198). 
Pütz (1975) ziet de tegenspraak (Widerspruch) als Nietzsches methode en typeert zijn 
denken als perspectivistisch, waardoor tegenspraken een functie krijgen (p.24/27). 
Een scala van elkaar bestrijdende perspectieven wordt als noodzakelijk voor verdere 
ontwikkeling gezien. Klossowski (1986) spreekt eveneens over begrijpen als een 
"onzekere wapenstilstand van krachten" (p.29) en over de filosoof die zelf het 
strijdtoneel van elkaar tegensprekende krachten moet worden. Nietzsche benadrukt 
volgens Blanchot (1976) de noodzaak het veelvoudige te denken (p.50). Ook van 
Tongeren (1989) noemt in dit verband de bewuste openheid voor andere 
mogelijkheden, andere perspectieven en de afwezigheid van definitieve gedachten 
(p.80,119). Hij benadrukt de centrale positie van de strijd in Nietzsches denken en het 
idealiseren van de strijd, die zelfs in Nietzsches schrijfstijl herkend kunnen worden 
(p.208). Door het creëren van tegengestelde posities in zijn werk en zijn aforistisch 
taalgebruik weet Nietzsche verstarring te voorkomen. In dit licht kan ook Nietzsches 
provocatieve houding genoemd worden: het zwemmen tegen de stroom in "for its 
own sake" zoals Kaufmann (1968) dit noemt (p.413). 
Nietzsche wil voortdurend en in alles tegengestelde posities realiseren. Tegenover 
goed stelt hij kwaad, tegenover de traditionele filosofische stijl stelt hij zijn aforismen 
en metaforen. Tegenover logische consistentie stelt hij inconsistenties en raadsels. 
Nietzsche is nooit "te pakken." De wetenschappelijke haarklover die tekst na tekst 
tracht te ontrafelen raakt verward in de vele strengen die samen een oerwoud van 
elkaar tegensprekende betekenissen lijken te vormen. En ergens middenin zit 
Nietzsche en lacht. 
Dat wat Nietzsche te vertellen heeft en de manier waarop hij het vertelt komen 
overeen. In zijn werk is er niet alleen een spreken over strijd, maar er is ook een 
strijdig spreken. Op deze wijze houdt Nietzsche zowel inhoudelijk als formeel een 
pleidooi voor zoveel mogelijk perspectieven die in strijd met elkaar de lezer tot dieper 
inzicht brengen.2! 
Het poneren van tegengestelde posities, de voortdurende nadruk op strijd is vanaf 
het begin in Nietzsches werk aanwezig. De noodzaak van deze strijd, van de 
tegengestelde positie, wordt ook aangegeven: het is altijd een verrijking, het is de 
voorwaarde voor verdere ontwikkeling. Het ontstaan van het hogere uit het 
samengaan van de tegengestelden lijkt Nietzsche tot dialecticus te maken. In dit 
verband kan ook met betrekking tot het latere werk de vraag uit hoofdstuk 2 worden 
herhaald: is Nietzsche meer Hegeliaan dan veelal wordt aangenomen?22 Het in 
21 Vgl.: "Je mehr Augen (...) um so vollständiger wird unser Begriff dieser Sache" (KSA 5,365). 
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hoofdstuk 2 gesuggereerde verschil tussen Hegel en Nietzsche lijkt op basis van de 
voorafgaande paragrafen bevestigd te kunnen worden. Hoewel de relatie tussen 
Hegel en Nietzsche met betrekking tot de thematiek van de tegenspraak 
veel 
meer onderzoek vereist, kan worden gesteld dat vooralsnog het verschil lijkt te 
worden bepaald door de eenheid waarop de dialectische tegenspraak gericht is. 
Deze eenheid, als de opheffing van de tegengestelde posities, lijkt tegenover de 
spanningsverhouding in Nietzsches strijdige veelheid te staan, waarin geen sprake is 
van eenwording. 
Een tweede vraag die eveneens in hoofdstuk 2 gesteld is en die hier naar aanleiding 
van de voorafgaande paragrafen beantwoord kan worden, is of Nietzsche juist door 
zijn nadruk op tegenstellingen en zijn omdraaiing van waarden -goed wordt slecht 
en slecht wordt goed- niet sterk gebonden blijkt te zijn aan het traditionele 
dualistisch denkschema. In de voorafgaande paragraaf is duidelijk geworden dat niet 
alleen in Die Geburt der Tragödie maar ook in het overige werk voortdurend 
sprake is van tweedelingen. Nietzsche noemt zichzelf een "Doppelgänger" en spreekt 
over zijn dubbele ervaringen en zijn tweede gezicht naast zijn eerste. Hij spreekt over 
de mens die op twee stoelen zit, die ja en nee zegt en kan worden getypeerd als 
"Widerspruch der Werte." Nietzsche stelt dat de keerzijde van de mens moet groeien 
en dat het individu zijn schaduw moet hebben. Hij verwijst naar het "Gegensatz-
Character der Welt", naar "Zwiegespräche", "Zweiheit" en "Gegensätze" (vgl. 
4.4.2.2). Blijft Nietzsche, voor iemand die de veelheid wil denken en deze ook 
voortdurend benadrukt (vgl. 4.4.2.2), niet te sterk in dualiteiten gevangen? De 
veelheid of meerduidigheid gaat immers voorbij aan de dualiteit? Het gaat niet om 
twee, maar om een oneindig aantal mogelijkheden. Blijft Nietzsche door zijn 
gebondenheid aan dualiteiten niet sterk gebonden aan de metafysische traditie? Hier 
kan echter onmiddellijk de vraag aan toegevoegd worden of dit niet onvermijdelijk is. 
Het beschrijven van de veelheid en voortdurende verandering die de werkelijkheid 
kenmerken, kan immers niet anders dan door middel van de taal, die per definitie 
identificeert en onderscheidt, zoals in 4.3.2.1 is aangegeven. 
Nietzsche lijkt opposities te creëren om de strijd te kunnen realiseren. Zijn erkenning 
dat er in de werkelijkheid geen tegenstellingen zijn, maar dat deze door de logisch 
redenerende mens in de werkelijkheid geplaatst zijn staat haaks op zijn uitspraak dat 
het oer-dionysische gekenmerkt wordt door tegenspraak. Dat deze laatste typering 
problematisch is, is in hoofdstuk 2 aangegeven. Het oer-dionysische in Die Geburt 
der Tragödie dat als zodanig en in verbinding met het apollinische aanwezig is in 
2 2
 Kaufmann (1968) noemt Nietzsche een "dialectical monisl" (p.235). Hij vergelijkt Nietzsches Wille zur 
Macht met Hegels' Geist. In beide gevallen zou het gaan het om een kosmische kracht die in een dialectisch 
proces de werkelijkheid bepaalt. Zowel in Nietzsches Wille zur Macht als in Hegels Geist gaat het om de 
manifestaties van deze oerkrachten en de "Aufhebung" van deze manifestaties (p.235-246). Pfeffer (1972) ziet een 
analogie tussen Hegels' dialectische Aufhebung en Nietzsches overwinning van het pessimisme (p.39/40). 
Nietzsches uitspraak dat tegenspraak de wereld beweegt ziet Pfeffer als een verwijzing naar Hegel (p. 125). De 
overeenkomst tussen Nietzsche en Hegel wordt ook door Riedel (1990) benadrukt en eveneens door Würzer 
(1978). Deleuze (1973) daarentegen signaleert een duidelijk anti-Hegelianisme, een anti-dialectische houding door 
Nietzsches gehele werk. 
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het latere werk, dient als het andere, het niet-identieke gedacht te worden, omdat het 
gaat om iets dat niet benoembaar is (vgl ook hoofdstuk 2). In deze 
onbenoembaarheid onttrekken Dionysos en het dionysische zich aan het non-
contradictie principe (A*-A). Het oer-dionysische als onbenoembare veelheid of 
andersheid is echter niet zomaar pluriformiteit of chaos. Er is iets in dat onbenoembare 
dat inspireert, dat raakt en aanzet tot handelen, zoals uit de voorafgaande 
hoofdstukken bleek. (In hoofdstuk 10 zal deze inspirerende kracht verder 
uitgewerkt worden.) 
4.5. Strijd en (zelf)overwinning 
De continuïteit van het dionysische in Die Geburt der Tragödie en in het latere 
werk is ook aanwezig met betrekking tot het thema van de strijd en de (zelf) 
overwinning. De bespreking van dit thema betreft een uitwerking van twee zaken 
die in de vorige paragraaf centraal werden gesteld in verband met Nietzsches 
voortdurende poneren van tegengestelde posities: strijd en spanningsverhouding. 
Op basis van de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie 
(hoofdstuk 2) en in het latere werk (hoofdstuk 3) kan er mijns inziens een 
overeenkomst herkend worden in de verschillende beelden die Nietzsche in Die 
Geburt der Tragödie en in de latere teksten beschrijft. Deze overeenkomst wordt 
bepaald door drie punten: strijd, zelfoverwinning en spanningsverhouding 
("harmonie"). Het gaat in eerste instantie om strijd. Deze strijd betreft een strijd tegen 
oude/traditionele waarden, die zich in en buiten het individu bevinden. Het verzet 
tegen deze geïnternaliseerde waarden impliceert een heftige strijd tussen de behoefte 
te berusten in oude waarden en het verlangen naar nieuwe waarden (Nietzsches 
dionysische waarden). 
Het individu heeft de oude/traditionele waarden geïnternaliseerd en dient dit eerst te 
onderkennen alvorens deze waarden overwonnen kunnen worden. Omdat de 
genoemde waarden zich niet alleen buiten, maar ook in het individu bevinden, is de 
strijd altijd -en op de eerste plaats- een zelfoverwinning. Deze overwinning van 
oude/traditionele waarden impliceert pijn en eenzaamheid omdat het individu de 
grond waarin hij/zij is ingebed ondergraaft. 
De strijd leidt niet tot een definitieve overwinning, maar zorgt voor een continue 
spanningsverhouding ("harmonie"). Zoals in 3.3.1 aangegeven ontleen ik beide 
termen aan de in Die Geburt der Tragödie besproken Griekse schoonheid en 
harmonie (vgl. hoofdstuk 2), die verwijzen naar een wankel evenwicht dat steeds 
opnieuw verstoord wordt en ook steeds opnieuw hersteld moet worden. De 
overwinning is namelijk nooit een definitieve overwinning, maar moet steeds 
opnieuw behaald worden. Er kan in dit verband gesproken worden over een 
spanningsverhouding tussen de rust van de overwinning en het steeds opnieuw 
aanbinden van de strijd om vervolgens opnieuw te overwinnen en opnieuw de strijd 
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aan te binden. Het verdwijnen van deze spanningsverhouding zou betekenen dat de 
overwinning definitief zou worden en de waarde (de waarheid) hiervan vastgezet 
zou worden (vgl. de voorafgaande paragraaf.) Dit wordt op verschillende manieren 
uitgewerkt. De spanningsverhouding heeft enerzijds te maken met het steeds weer 
opnieuw ter discussie durven stellen van waarden en anderzijds heeft de 
spanningsverhouding te maken met het besef dat de overwining niet absoluut en 
voor altijd is en geen definitieve verdrijving van het overwonnene, of de 
alleenheerschappij van de overwinnaar tot gevolg heeft. 
Deze drie punten kunnen herkend worden in Die Geburt der Tragödie in het beeld 
van de Olympische toverberg, die verwijst naar de noodzakelijke apollinische schijn 
boven de dionysische diepte of afgrond. Met betrekking tot het eerste punt (strijd) 
kan opgemerkt worden dat er in Die Geburt der Tragödie voortdurend sprake is 
van de strijd tussen het apollinische en het dionysische. In zijn terugblik op zijn eerste 
grote werk in Götzen-Dämmerung spreekt Nietzsche bovendien expliciet over de 
Griekse schoonheid en "harmonie" als een overwinning, een verovering van het 
apollinische op het dionysische. Het tweede punt (zelfoverwinning) is aanwezig in de 
verwijzing in Die Geburt der Tragödie naar het oorspronkelijke dionysische, "het 
Aziatische dionysische" dat ook in de Grieken zelf aanwezig was. In deze zin is de 
overwinning op het Aziatische dionysische ook een zelfoverwinning. Het derde punt 
(de overwinning als spanningsverhouding) is aanwezig in het besef dat de 
overwinning geen definitieve verdrijving van het overwonnene, of de 
alleenheerschappij van de overwinnaar tot gevolg heeft. Het oer-dionysische 
verdwijnt niet definitief, hetgeen Nietzsche ook aangeeft in zijn typering van de 
strijd tussen het apollinische en het dionysische als eeuwig. Het is deze 
spanningsverhouding tussen het apollinische en het dionysische die volgens 
Nietzsche ten grondslag ligt aan de veelgeroemde Griekse schoonheid en "harmonie" 
(vgl.hoofdstuk 2). 
In de besproken teksten uit het latere werk zijn de genoemde punten eveneens 
herkenbaar in een aantal beelden. Dit is het geval in het beeld van de gladde 
waterspiegel boven de diepte waarin zich monsters en raadsels bevinden en dat van 
de adelaar en de den die zich boven de afgrond kunnen handhaven. Het beeld van 
de gladde waterspiegel uit 'Die Sonne sinkt' is de "harmonie" na de strijd, 
vergelijkbaar met de schoonheid en "harmonie" van de Olympische toverberg uit 
Die Geburt der Tragödie. In 'Die Sonne sinkt' wordt het dappere hart gemaand 
sterk te blijven; er is sprake van verdriet en van een langzame overwinning in de 
betekenis van een acceptatie van melancholie en eenzaamheid. In het beeld van de 
adelaar en de den boven de afgrond in "Zwischen Raubvögeln" is eveneens sprake 
van strijd. Zarathustra strijdt tegen zichzelf, tegen de afgrond in zichzelf. Zarathustra's 
zelfkennis mag hem niet fataal worden. De strijd wordt uitgedrukt in de woorden 
gehangen, gejaagd en gewurgd worden. In de beelden uit beide dithyramben gaat 
het ook om een zelfoverwinning. (De eenzaamheid en melancholie zijn in het "ik" 
aanwezig en de zelfkennis is in Zarathustra aanwezig.) Het derde punt (de 
overwinning als spanningsverhouding) kan ook herkend worden. Zoals hierboven 
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aangegeven is het beeld van de gladde waterspiegel uit 'Die Sonne sinkt', de 
"harmonie" na de strijd, vergelijkbaar met de schoonheid en "harmonie" van de 
Olympische toverberg uit Die Geburt der Tragödie. Ook de mogelijke aanwezigheid 
van raadsels en monsters (vgl. bespreking 7e dithyrambe in 3.4.1) komt overeen met 
de aanwezigheid van de (oer-) dionysische diepte of afgrond in Die Geburt der 
Tragödie. De spanningsverhouding ("harmonie") is ook aanwezig in het beeld van 
Zarathustra die moet worden als de den en de adelaar. Zarathustra kan nooit definitief 
de den of de adelaar worden en zal dus steeds in een poging op hen te lijken de 
afgrond moeten overwinnen. Deze poging op de adelaar en de den te lijken betekent 
dat Zarathustra in staat moet kunnen zijn in de afgrond te blikken. Met andere 
woorden, hij zal in staat moeten zijn de (afgrondelijke) waarheid te verdragen 
(vgl.4.4.2.2). Ook hier is een overeenkomst met de afgrondelijke waarheid van het 
oer-dionysische in Die Geburt der Tragödie aanwezig. De spanningsverhouding in 
Zarathustra wordt ook aangegeven in Nietzsches typering van Zarathustra als 
iemand die de grote gezondheid bezit (Ecce Homo, 'Also sprach Zarathustra', 2). 
Omdat de grote gezondheid een gezondheid is die steeds opnieuw veroverd moet 
worden. 
In beide beelden komt de spanningsverhouding overeen met de spannings-
verhouding uit Die Geburt der Tragödie: het besef van de (oer-) dionysische diepte 
blijft aanwezig en met de aanwezigheid van dit besef kan geleefd worden (vgl. ook 
3.4.1 waar het thema van de hier aanwezige strijd en de zelfoverwinning ook 
besproken werd.) 
De genoemde punten van overeenkomst kunnen eveneens herkend worden in het 
beeld van de drie transformaties van de geest (kameel, leeuw en kind). Er wordt 
letterlijk gesproken over de strijd van de leeuw. Deze strijd wordt ook expliciet 
aangeduid als een strijd tegen oude/traditionele waarden. Omdat het om de drie 
transformaties van de geest gaat, wordt gerefereerd aan waarden die zich in de geest, 
dat wil zeggen, in het individu bevinden. In dit opzicht gaat het ook hier om 
zelfoverwinning. Er is sprake van een spanningsverhouding omdat in het beeld van 
het kind wordt verwezen naar het spel van creatie en vernietiging. Hierin kan de 
dionysische leer herkend worden: het vernietigen van oude waarden om nieuwe te 
kunnen creëren en de bereidheid waarden steeds opnieuw ter discussie te stellen. Het 
spel van het kind geeft aan dat het niet om de creatie van één nieuwe absolute 
waarheid gaat (vgl. ook 3.4.1 waar het thema van de hier aanwezige strijd en de 
zelfoverwinning ook besproken werd). 
De punten van overeenkomst kunnen ook herkend worden in het beeld van de grote 
gezondheid. Ook hier gaat het om strijd. Deze vindt plaats in het gevecht tegen de 
ziekte. Het intreden van de genezing geeft aan dat de ziekte langzaam overwonnen 
wordt. De ziekte is in het individu aanwezig en de strijd bewerkstelligt de 
gezondheid van het individu. Op deze wijze is er sprake van zelfoverwinning. 
Nietzsche noemt in dit verband de pijn de laatste bevrijder van de geest. In de 
beschrijving van de grote gezondheid wordt bovendien aangegeven dat het beeld 
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van de ziekte en de gezondheid verwijst naar de dionysische strijd tegen 
oude/traditionele waarden. De spanningsverhouding is aanwezig in de typering van 
de grote gezondheid als een gezondheid die niet definitief is, maar steeds opnieuw 
verworven moet worden. 
Die grosse Gesundheit- eine solche, welche man nicht nur hat, sondern auch 
beständig noch erwirbt und erwerben muss, weil man sie immer wieder preisgibt, 
preisgeben muss! (3,636) 
Zoals in de voorafgaande paragraaf aangegeven gaat het niet om het absoluut stellen 
van één enkele waarde, maar om de bereidheid waarden steeds opnieuw ter discussie 
te stellen. In deze zin kent de zoektocht naar nieuwe waarden geen einde (vgl. ook 
3.4.1, waar het thema van de hier aanwezige strijd en de zelfoverwinning eveneens 
besproken werd). 
In de meeste van de hierboven genoemde beelden is de strijd een eenzame strijd. Dit 
is het geval in het beeld van de gladde waterspiegel uit 'die Sonne sinkt', waarin 
verwezen werd naar "de zevende eenzaamheid". Ook in de beschrijving van het 
beeld van Zarathustra die moet worden als de den en de adelaar, wordt meerdere 
malen Zarathustra's eenzaamheid benadrukt. In de beschrijving van de beide andere 
beelden, de drie transformaties van de geest en de grote gezondheid, is de 
eenzaamheid eveneens aanwezig. De kameel zoekt de eenzaamheid (in de woestijn), 
op basis waarvan de andere transformaties van de geest kunnen ontstaan; in de 
beschrijving van de filosofen die de grote gezondheid bereiken kan de eenzaamheid 
herkend worden in het niet-begrepen worden, het lang onderweg zijn, het 
schipbreuk lijden en in de ziekte, die vooraf gaat aan de "grote gezondheid". Zoals 
aangegeven in 'Die Sonne sinkt' wordt in de Dionysos-Dithyramben eenzaamheid 
ook vaak de zevende eenzaamheid genoemd (vgl.3.4.1). Zarathustra is op zoek naar 
deze zevende eenzaamheid, die zoals in 3.3.1 aangegeven ook positief gewaardeerd 
wordt. De zevende eenzaamheid wordt verbonden met ijs en hoge bergen (koude en 
kilheid), maar tegelijk is het iets dat gewild wordt, waarnaar verlangd wordt (vgl. de 
vijfde, zesde en zevende dithyrambe). De zevende eenzaanheid bleek de voorwaarde 
voor schepping (en de voorwaarde om de leer van de Übermensch te verkondigen) 
(Vgl.3.4.1). De "nieuwgeborenen" die de "grote gezondheid" bereikt hebben en het 
kind uit 'Von den drei Verwandlungen' hebben eveneens het vermogen te creëren. 
Ook bij hen gaat echter aan het vermogen te scheppen eenzaamheid en lijden vooraf, 
zoals hierboven aangegeven. De zwaarbevochten zelfoverwinning (als een 
wedergeboorte) is ook in Jenseits von Gut und Böse, 295 aanwezig in de beeiden 
van het gebroken en opengebroken worden alvorens er van vernieuwing sprake kan 
zijn. (In hoofdstuk 9 wordt deze laatste tekst uitgebreid besproken.) 
De vraag die echter gesteld kan worden is de vraag naar het waarom van deze strijd, 
die in de hierboven genoemde beelden is beschreven. Het antwoord op deze vraag 
kan niet bestaan uit de constatering dat de strijd geleverd wordt om een bepaald doel 
te bereiken. Wat is dit voor doel en waarom moet dit doel bereikt worden of anders 
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geformuleerd: hoe en waarom ontstaat het verlangen naar dit doel? 
Voorlopig kan gesteld worden dat het doel het dionysische ideaal is, dat, zoals 
aangegeven in het beeld van de grote gezondheid, verleidt. Vooruitlopend op 
hoofdstuk 9 kan deze verleiding als aanraking gedacht worden. Het is deze 
(goddelijke) aanraking die op (goddelijke) wijze inspireert. Dat deze aanraking een 
omverwerping is kan herkend worden in Nietzsches opmerking dat de inspiratie voor 
dichters uit "starker Zeitalter" (en voor Nietzsche zelf) een gewelddadige inspiratie is 
(vgl.3.4.2). Vandaar de beelden van ziekte, strijd en eenzaamheid. 
De strijd leidt zoals aangegeven tot een continue spanningsverhouding waarbij 
voortdurend het wankele evenwicht verstoord wordt en ook steeds opnieuw 
hersteld moet worden. De overwinning is namelijk nooit een definitieve overwinning, 
maar moet steeds opnieuw behaald worden. Aan de basis van deze 
spanningsverhouding, ook getypeerd als schoonheid en "harmonie" ligt de aanraking 
door het (oer-) dionysische. Een aanraking die in eerste instantie omverwerpt en 
vervolgens aanzet tot handelen, tot creëren. Het gaat hier om een aanzet tot het 
realiseren van het dionysische ideaal. De "harmonie" verwijst naar het dionysische 
leven en de affirmatie hiervan, hetgeen de affirmatie betekent van de Ewige 
Wiederkehr (waarin de voortdurende verandering, de cyclus van ontstaan en 
vergaan, wordt geaffirmeerd), van de Wille zur Macht (waarin de strijd en het 
perspectivisme wordt geaffirmeerd) en van de Übermensch (waarin de mogelijkheid te 
leven in een werkelijkheid bepaald als Ewige Wiederkehr en Wille zur Macht wordt 
geaffirmeerd). 
Na de bespreking van de continuïteit van het dionysische in Die Geburt der 
Tragödie en in het latere werk met betrekking tot 1) de vrouw, 2) het verlangen, 3) 
"tegenspraak", 4) strijd en (zelf)overwinning, kan in de volgende hoofdstukken een 
specifieke uitwerking van de thema's vrouw en verlangen plaatsvinden. In deze 
uitwerking zal duidelijk worden dat de vier thema's met elkaar verbonden zijn. 
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5. Vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie 
5.1. Inleiding: Nietzsche en de vrouw 
De thematiek 'Nietzsche en de vrouw' is te vergelijken met een recent ondekt eiland, 
dat na de eerste berichten hierover druk bezocht wordt maar na verloop van enige 
tijd zijn bezoekersaantallen ziet slinken. Zoals iedere ontdekking van nieuwe plaatsen 
impliceert ook deze ontdekking niet dat de plaats niet eerder bestond, noch dat er 
nooit eerder iemand was, noch dat iedereen er nu zo nodig naar toe moet. Maar het 
eiland oefent blijkbaar een bepaalde aantrekkingskracht uit. Misschien omdat het 
nieuw is, misschien ook omdat het veel moois en interessants te bieden heeft. Na de 
eerste voet aan wal te hebben gezet blijkt al snel dat de rijkdom van het eiland 
overweldigend is. Naast diegenen die vanwege de onmiddellijk in het oog springende 
misogynie het eiland snel de rug toekeren, zijn er velen die zich laven aan de mythen 
en zich met blinde overgave in de labyrinten storten. Ook ik ben een bezoeker en wil 
proberen dit wonderlijke eiland te verkennen om vervolgens een impressie te kunnen 
geven van de uitgestrektheid ervan en de vele verborgen verbindingen met andere 
Nietzscheaanse eilanden. 
Voorafgaand aan de bespreking van de vrouw-metaforen in Die Geburt der 
Tragödie (5.3) en in het latere werk (hoofdstuk 6), wil ik de plaats van de vrouw-
metaforen binnen de algemene thematiek "Nietzsche en de vrouw" aangeven (5.2) en 
duidelijk maken waarom de term "vrouw-metaforen" gehanteerd wordt (5.3). 
5.2. Misogynie, verheerlijking en inzicht 
Frankrijk kan als de bakermat beschouwd worden van de positieve aandacht voor de 
vrouw in het werk van Nietzsche die zich langzaam over Europa en de Verenigde 
Staten heeft uitgebreid.1 De vrouw in Nietzsches werk is echter niet alleen de 
veelal centraal gestelde positieve, affirmatieve vrouw. Nietzsches vrouw-beeld lijkt 
nog steeds aanleiding te geven tot de typering van Nietzsche als "antifeminist" en het 
benadrukken van zijn "blind arrogance of male supremacy". 2 Naast een positief en 
een negatief vrouwbeeld is er bij Nietzsche ook heel duidelijk sprake van inzicht in de 
positie van de vrouw. In de volgende paragrafen wil ik deze drie invalshoeken laten 
Naast de in de Inleiding besproken auteurs Deleuze, Blondel, Derrida en Kofrnan, kunnen in dit verband nog 
genoemd worden: Malet (1977), Irigaray (1980), De Martelaere (1987/1988 en 1990), Diprose (1989), D.Behler 
(1989), Garside AJlen (1979) en de sterk door Derrida geïnspireerde Ansell Pearson (1992) en Krell (1986). 
2 Schutte (1990) p.63,65. Schutte zet zich af tegen de door Derrida geïnitieerde aandacht voor de vrouw in 
Nietzsches werk. In deze aandacht zou een kritisch standpunt ontbreken (p.63). Ook Oliver (1988) verzet zich 
tegen Derrida's en Krells interpretatie van de vrouw bij Nietzsche en verwerpt de "politiek gevaarlijke" (p.29) 
suggestie van beide auteurs dat Nietzsche schrijft als een vrouw. Een expliciet negatieve houding ten opzichte van 
Nietzsche is aanwezig bij Kennedy (1987). 
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zien. Nu is het niet vanzelfsprekend dat deze elkaar veelal uitsluitende invalshoeken 
in hetzelfde werk aanwezig zijn. Dat dit bij Nietzsche wel het geval is en hoe dat 
mogelijk is wil ik ook proberen aan te geven. Het gaat hierbij slechts om een impressie 
en niet om het creëren van een definitief en afgerond beeld van het thema 'Nietzsche 
en de vrouw'. Om in het hierboven genoemde beeld van het eiland te blijven: ik wil 
een ruwe, maar werkbare, plattegrond van het eiland schetsen om vervolgens alle 
aandacht te richten op de mijns inziens belangrijkste en meest interessante plaats op 
deze plattegrond: de plaats van Nietzsches vrouw-metaforen. 
5.2.1. Nietzsches negatieve uitspraken over de vrouw 
Er zijn ogenschijnlijk zeer simpele negatieve uitspraken over de vrouw in Nietzsches 
werk te vinden. Om enkele voorbeelden te geven: in de 'Nachlass' stelt Nietzsche dat 
de ene helft van de mensheid zwak is, typisch ziek, wisselend en onbestendig. En hij 
voegt hieraan toe dat de vrouw de kracht nodig heeft om zich daaraan vast te 
klampen(..). De vrouw heeft altijd in een samenzweringsverband gezeten met het 
decadente type, de priester, tegen de machtigen en de sterken, tegen de mannen 
(Schlechta ΙΠ, 299). Ook in Zur Genealogie der Moral spreekt Nietzsche over de 
strijd tussen vrouw en man als een strijd van zieken tegen gezonden (5,370). 
Vrouwen zijn slim, stelt Nietzsche in Menschliches Allzumenschliches, ze laten zich 
mooi onderhouden (2,273). Deze parasitaire houding van de vrouw, die zich liever 
laat onderhouden dan zelf te werken komt ook naar voren in Menschliches 
Allzumenschliches 1, aforisme 356. Maar, voegt Nietzsche hieraan toe, uit historische 
gronden is dit haar te vergeven (2,253). 
De vrouw die hier verschijnt deugt in Nietzsches ogen niet en zelfs als kok is zij slecht 
(5,172/173)). In Die fröhliche Wissenschaft wordt gesteld dat de vrouw genomen 
wil worden (3,611). Ook wordt gesteld dat de vrouw in tegenstelling tot de man, van 
nature trouw is. Dit kan verbonden worden met Nietzsches uitspraak in 
Menschliches Allzumenschliches dat de man op basis van zijn natuur en zijn 
verstand meerdere keren zou moeten trouwen (2,276). In ditzelfde werk noemt 
Nietzsche de noodzaak voor een man om (als hij dan niet meerdere keren mag 
trouwen) op zijn minst buitenechtelijke relaties te kunnen aangaan. Dit moet wel, stelt 
Nietzsche, want het zou teveel van haar verlangd zijn als een vrouw niet alleen een 
goede moeder en zorgzame vrouw is, maar ook nog "Konkubine" (2,278). 
Nietzsches negatieve houding ten opzichte van vrouwen is zeer sterk gericht tegen 
de geëmancipeerde vrouwen. In Ecce Homo, 'Warum ich so gute Bücher schreibe', 
stelt Nietzsche dat hij de vrouwen kent, hetgeen zou horen tot zijn dionysische 
natuur. Op basis hiervan vooronderstelt hij dat hij misschien wel de eerste psycholoog 
van het eeuwig vrouwelijke is (6,305). Nietzsche meent dat ze allemaal van hem 
houden, de vrouwen, behalve dan de geëmancipeerde vrouwen die het vermogen 
kinderen te baren missen. De strijd voor gelijke rechten, zo stelt Nietzsche in dit 
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aforisme, is een symptoom van ziekte. Als de vrouw echt vrouw is dan verzet ze zich 
met handen en voeten tegen rechten überhaupt. In de natuurtoestand, in de eeuwige 
strijd tussen de geslachten heeft zij namelijk de beste positie. Heeft men wel oren voor 
mijn definitie van liefde, vraagt Nietzsche zich af. De enige definitie die een filosoof 
waardig is? Liefde wordt vervolgens getypeerd als oorlog en is gebaseerd op de 
doodshaat tussen de geslachten. In Jenseits von Gut und Böse, 238 stelt Nietzsche 
dat er tussen man en vrouw sprake is van een afgrondelijk antagonisme en van de 
noodzakelijkheid van een eeuwig vijandige spanning die niet geloochend kan 
worden. Het spreken over gelijke rechten en een gelijke opvoeding, gelijke 
aanspraken en verplichtingen is een teken van bekrompenheid. Denkers die pleiten 
voor gelijke rechten tonen hiermee hun bekrompenheid en zijn niets waard. Een man 
echter die diepte heeft kan over de vrouw alleen maar op "een oriëntaalse manier" 
denken. Hij ziet de vrouw als bezit, als eigendom, als iets dat voorbestemd is tot 
dienstbaarheid. Dit is menselijk, logisch en wenselijk, meent Nietzsche, die hieraan 
toevoegt dat men daarover maar eens goed moet nadenken. De emancipatie van de 
vrouw komt volgens Nietzsche voort uit de instincthaat van de mislukkelingen, van 
de tot baren niet in staat zijnde vrouwen. Door deze geëmancipeerde vrouwen 
worden vrouwelijke waarden omlaag gehaald. Geëmancipeerde vrouwen worden de 
anarchisten in de wereld van het eeuwig vrouwelijke genoemd. 
In Jenseits von Gut und Böse,232 wordt aangegeven dat de emancipatie bijdraagt 
aan de algemene "Verhässlichung" van Europa. De vrouw wil geen waarheid, dus 
ook niet de waarheid over de vrouw, die haar door geëmancipeerde vrouwen wordt 
voorgeschoteld. Niets is de vrouw vreemder en vijandiger dan waarheid. De vrouw 
houdt immers van schone schijn en versiering. En dit instinct van de vrouw daar 
houden wij mannen toch het meeste van, stelt Nietzsche en hij noemt zichzelf dan 
ook een vrouwenvriend als hij de vrouw oplegt voortaan te zwijgen over de vrouw. 
Nietzsche weet, zo meent hij, wat goed is voor haar. 
Als er geen echte mannen en echte vrouwen meer zijn, die elkaar in hun wijze van 
beminnen ook haten en vrezen (liefde werd door Nietzsche immers met haat en oorlog 
verbonden) dan is er sprake van ontaarding van de instincten. Ook in Also sprach 
Zarathustra, 'Von der verkleinernden Tugend', wordt gesteld dat als de man afwezig 
is, de vrouwen vermannelijken. Alleen de echte man kan de vrouw in de vrouw 
verlossen. De ontaarding van de instincten, als het gevolg van mannen die geen 
mannen en vrouwen die geen vrouwen meer zijn, is volgens Nietzsche precies de 
situatie van de moderne tijd. De emancipatie van de vrouw leidt tot de ondergang 
van de vrouw en tot een afzwakking en verlies van de vrouwelijke instincten. 
Vrouwelijkheid wordt onttoverd. De cultivering van de mens leidt tot verzwakking 
van de cultuur, aldus Nietzsche. De afkeer voor emancipatie spreekt ook uit 
Menschliches Allzumenschliches 1, aforisme 425, waarin wordt gesteld dat je in 
enkele generaties alles van vrouwen kunt maken, zelfs mannen. Het zal enige tijd 
duren maar het is evenwel mogelijk. Nietzsche vraagt zich echter wel af hoe deze 
tussenperiode doorstaan kan worden. 
Nietzsches vrouw-vijandigheid is vaak centraal gesteld en de positieve rol die de 
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vrouw speelt in zijn teksten is lange tijd niet gezien. Dat er net zoveel of misschien 
nog wel meer positieve uitspraken over de vrouw te vinden zijn in Nietzsches werk 
doet evenwel geen afbreuk aan de hoge dosis vrouw-vijandigheid, waarvan hiervoor 
enige voorbeelden zijn gegeven. 
Er zijn verschillende reacties op deze vrouw-vijandigheid mogelijk. De eerste is de 
meest vergaande. Deze betreft de resolute afwijzing van Nietzsches werk op grond 
van zijn vrouwenhaat. Een andere mogelijke reactie is de relativering van Nietzsches 
vrouwvijandigheid. Dit kan op verschillende manieren gebeuren. Op de eerste plaats 
door Nietzsche in zijn tijd te plaatsen. Op de tweede plaats door Nietzsches negatieve 
opmerkingen over de vrouw te zien in het licht van Jenseits von Gut und Böse,23l 
waaruit blijkt dat Nietzsche zich weldegelijk bewust is van het relatieve gehalte van 
zijn waarheden over de vrouw. Als hij namelijk aangeeft enige waarheden over de 
vrouw naar voren te zullen brengen in de teksten die volgen op Jenseits von Gut 
und Böse, aforisme 231, dan voegt hij hieraan toe dat het slechts "zijn waarheden" 
zijn. Met andere woorden: Nietzsche is zich bewust van het subjectieve karakter van 
zijn opmerkingen. 
Een derde manier waarop Nietzsches vrouw-vijandigheid gerelativeerd kan worden is 
de erkenning dat Nietzsche weliswaar vrouw-vijandig is, maar dat hij eigenlijk ten 
opzichte van alles en iedereen een vijandige houding aanneemt. Nietzsches anti-
houding treft niet alleen vrouwen maar ook mannen, Duitsers, joden, christenen, 
socialisten, democraten; in feite moet iedereen het ontgelden. 
Hoewel Nietzsches negatieve houding ten opzichte van vrouwen inderdaad sterk 
gerelativeerd wordt door deze in zijn tijd te plaatsen en te zien in het licht van 
Nietzsches eigen relativering en zijn algemene anti-houding, kan er mijns inziens nog 
een belangrijk punt aan Nietzsches vrouwvijandigheid toegevoegd worden. Zoals 
aangegeven spreekt Nietzsche over het conflict tussen man en vrouw, het 
afgrondelijke antagonisme tussen beiden en de eeuwige strijd tussen de geslachten. 
Het gaat hier om een strijd die noodzakelijk is. Nietzsche benadrukt de noodzaak van 
een eeuwig vijandige spanning. Hij noemt de liefde tussen man en vrouw oorlog, 
omdat deze liefde is gebaseerd op de doodshaat tussen de geslachten. Dit poneren 
van de noodzaak van de strijd heeft tot gevolg dat er dus geen gelijke rechten 
toegekend kunnen worden. Gelijkheid is opheffing van het verschil en alleen het 
verschil maakt de strijd mogelijk. De strijd bestaat slechts op basis van het verschil. 
Dus vrouwen die vermannelijken en mannen die vervrouwelijken heffen het 
onderscheid dat tussen hen bestaat op. Als man en vrouw gelijk zijn is er geen 
verschil meer tussen hen en is er dus geen strijd meer tussen beiden. Zoals in 
hoofdstuk 4 aangegeven is de afwezigheid van strijd in Nietzsches optiek eveneens 
de afwezigheid van beweging en groei. Dit impliceert een stilstand die uiteindelijk 
dodelijk is. Het verschil is nodig, de strijd is nodig en omdat de strijd nodig is, zijn er 
ook vijanden nodig. Vijanden die om deze reden door Nietzsche worden bemind, 
zoals Nietzsche duidelijk aangeeft. In Götzen-Dämmerung, 'Moral als Widernatur', 3 
stelt hij dat men de waarde moet zien van het hebben van vijanden en dat vijanden 
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noodzakelijker zijn dan vrienden. De oppositie is immers noodzakelijk, deze is nodig 
voor de strijd. Vijanden zijn nodig, liefst sterke vijanden. Alleen sterke vijanden 
maken een sterke strijd mogelijk en een sterke strijd maakt een sterke beweging 
mogelijk. 
Nietzsches misogynie kan in dit licht gezien worden als een uitdaging aan de vrouw. 
Nietzsche werpt de vrouw de handschoen toe; hij wil met haar de strijd aangaan, hij 
wil haar als vijand. Hij wil met haar deze eeuwige noodzakelijke strijd tussen de 
geslachten, zoals hij deze strijd typeert, verder strijden. In deze strijd staan 
mannelijkheid en vrouwelijkheid tegenover elkaar als twee vijandige principes, die 
per definitie met elkaar in strijd zijn en dit ook dienen te zijn in Nietzsches optiek. 
5.2.2. Nietzsches positieve uitspraken over de vrouw 
Nietzsches positieve uitspraken over de vrouw zijn niet alleen talrijk, ze verschijnen 
ook op verschillende manieren in zijn werk. Soms zijn deze uitspraken niet 
onmiddellijk als positieve uitspraken herkenbaar omdat het op het eerste gezicht om 
een negatieve typering lijkt te gaan. Zo stelt Nietzsche bijvoorbeeld dat de vrouw een 
sterke geringschatting heeft voor de wetenschap (2,274). Dit lijkt negatief, maar is in 
Nietzsches filosofie, waarin hij voortdurend de wetenschap kritiseert positief. In dit 
afwijzen van de wetenschap worden vrouwen en kunstenaars op één lijn gesteld 
(5,129). Dit zelfde geldt ook voor de constatering dat de vrouw in liefde en haat 
barbaarser is dan de man (5,97), en voor de constatering dat als de vrouw geleerde 
neigingen heeft, er iets met haar lichaam niet in orde is (5,98). "Hoezo!?", zullen 
onmiddellijk alle geleerde vrouwen verontwaardigd uitroepen. De rest van de tekst 
maakt echter duidelijk dat deze verontwaardiging niet geheel terecht is. Nietzsche 
stelt namelijk dat onvruchtbaarheid de mogelijke basis is voor een mannelijke smaak 
en hij typeert de man als "het onvruchtbare dier". Vrouwen die in hun geleerdheid op 
mannen gaan lijken zullen dus ook de kans lopen op dezelfde wijze onvruchtbaar te 
worden. Dat het bij dit soort uitspraken om meer gaat dan om de ogenschijnlijke 
vrouw-vijandigheid komt ook expliciet naar voren in Menschliches 
Allzumenschliches deel 1, aforisme 409. In dit aforisme getiteld "Meisjes als 
gymnasiasten" wordt aangegeven dat je niet ook nog eens meisjes aan onze 
gymnasium opvoeding moet onderwerpen. Er zijn al zoveel jonge naar wijsbegeerte 
verlangende jongens tot het evenbeeld van hun leraren gemaakt. Dus dit moet je niet 
ook nog eens meisjes aandoen. Ook hier gaat het niet zozeer om vrouwvijandigheid 
maar om kritiek op het onderwijssysteem. 
De positieve houding ten opzichte van vrouwen komt het duidelijkst naar voren bij 
die vrouwen die ik in mijn onderzoek vrouw-metaforen noem en die uitvoerig in de 
volgende twee hoofdstukken besproken zullen worden. Het betreft onder andere de 
vrouw als waarheid, de bepaling van het leven en de wijsheid als vrouw en Ariadne 
en Helena (vgl. hoofdstuk 5 en 6). De vraag die in dit verband gesteld kan worden 
en in de volgende hoofdstukken beantwoord zal moeten worden is of en indien dit 
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het geval is op welke wijze deze metaforen van belang zijn in Nietzsches filosofie. 
De vrouw wordt ook expliciet als Nietzsches ideaal getypeerd. In Menschliches 
Allzumenschliches deel 1, aforisme 377 getiteld "De volmaakte vrouw" is deze 
volmaakte vrouw een hoger type mens dan de volmaakte man, maar ook een veel 
zeldzamere verschijning. In Jenseits von Gut und Böse stelt Nietzsche dat de natuur 
van de vrouw "natuurlijker" is dan die van de man en hij noemt vervolgens haar 
roofdierachtige listige soepelheid, haar innerlijke wildheid en de onmetelijke 
uitgestrektheid van haar verlangens en deugden (5,178). In Ecce Homo, 'Warum ich 
so gute Bücher schreibe', wordt de volmaakte vrouw een gevaarlijk, maar zeer 
aangenaam roofdier genoemd, dat degene die het liefheeft verscheurt (6,306). Deze 
dierlijkheid, dit kwaadaardige karakter dat meer in de vrouw dan in de man aanwezig 
is, wordt hoog gewaardeerd. 
Nietzsches positieve opmerkingen over de vrouw hebben een directe relatie met 
Nietzsches positieve waardering van lichamelijkheid, zinnelijkheid en de natuur. 
Vanuit deze positieve waardering van lichamelijkheid is de nadruk op 
voortplantingsvermogen ook begrijpelijk. Het vermogen te creëren wordt van het 
grootste belang geacht (vgl. hoofdstuk 3). Dat lichamelijke en geestelijk creatie 
overeenkomen wordt duidelijk in Die fröhliche Wissenschaft, 72 in de vergelijking 
tussen de liefde van een moeder voor haar kind en de liefde van een kunstenaar voor 
zijn werk. In beide gevallen wordt zwangerschap verbonden met het vermogen tot 
contemplatie. Het is in dit verband dat Nietzsche kunstenaars "mannelijke moeders" 
noemt. Misschien ziet Nietzsche zichzelf ook als mannelijke moeder. In Ecce Homo 
'Warum ich so weise bin' stelt hij dat hij als zijn vader is gestorven en als zijn moeder 
voortleeft (6,264). Nietzsche verwijst hier naar zijn eigen vrouwelijkheid. Dit is van 
belang in contrast met Nietzsches eerder gesignaleerde misogynie. Vrouwelijkheid 
wordt hier, in deze laatste citaten, iets dat blijkbaar ook in mannen aanwezig kan 
zijn. 
5.2.3. Nietzsches inzicht in de positie van de vrouw en in de functie van 
vrouwelijkheid. 
Nietzsches inzicht in de positie van de vrouw en de functie van vrouwelijkheid wordt 
onder andere duidelijk in Die fröhliche Wissenschaft, 60, getiteld: 'Die Frauen und 
ihre Wirkung in die Feme'. In deze tekst stelt Nietzsche: 
Hier stehe ich inmitten des Brandes der Brandung, deren weisse Flammen bis zu 
meinem Fusse heraufzüngeln - von allen Seiten heult, droht, schreit, schrillt es auf 
mich zu, während in der tiefsten Tiefe der alte Erderschütterer seine Arie singt, dumpf 
wie ein brüllender Stier: (..) Da, plötzlich, wie aus dem Nichts geboren, erscheint vor 
dem Tore dieses höllischen Labyrinthes, nur wenige Klafter entfernt - ein grosses 
Segelschiff, schweigsam wie ein Gespenst dahergleitend. Oh diese gespenstische 
Schönheit! Mit welchem Zauber fasst sie mich an! Wie? Hat alle Ruhe und 
Schweigsamkeit der Welt sich hier eingeschifft? Sitzt mein Glück selber an diesem 
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stillen Platze, mein glücklicheres Ich, mein zweites verewigtes Selbst?(..) Es scheint, 
der Lärm hier hat mich zum Phantasten gemacht? (3,424). 
Het lijkt alsof het lawaai mij tot een fantast heeft gemaakt, stelt Nietzsche, die 
vervolgens een analogie ziet tussen zijn eigen fantastische projectie en die van 
mannen in het algemeen: 
Wenn ein Mann inmitten seines Lärms steht, inmitten seiner Brandung von Würfen 
und Entwürfen: da sieht er auch wohl stille zauberhafte Wesen an sich vorübergleiten, 
nach deren Glück und Zurückgezogenheit er sich sehnt- es sind die Frauen. Fast 
meint er dort bei den Frauen wohne sein besseres Selbst. (..) Jedoch! Jedoch! Mein 
edler Schwärmer, es gibt auch auf dem schönsten Segelschiffe so viel Geräusch und 
Lärm,(..) Der Zauber und die mächtigste Wirkung der Frauen ist, um die Sprache der 
Philosophen zu reden, eine Wirkung in die Feme, eine actio in distans: dazu gehört 
aber, zuerst und vor allem- Distanz! (3,424/425). 
Nietzsche bespreekt in dit aforisme de neiging van de man de vrouw te idealiseren, 
haar op een voetstuk te plaatsen. De schoonheid en aantrekkingskracht van deze 
illusie kunnen echter slechts in stand blijven als er voldoende afstand aanwezig blijft 
tussen de man en zijn gecreëerde ideaalbeeld. Als de afstand wordt opgeheven 
verdwijnt het beeld als ideaalbeeld. 
Dat deze geïdealiseerde vrouwelijkheid een mannelijke projectie is stelt Nietzsche 
expliciet in zijn 'Nachlass': 
Das Weib, das ewig weibliche: ein bloss imaginärer Werth, an den allein der Mann 
glaubt. Der Mann hat das Weib geschaffen - woraus doch? Aus eine Rippe seines 
Gottes, seines "Ideals"... (13,477). 
Dit vermogen van de man de vrouw tot een ideaalbeeld te maken is ook aanwezig in 
een fragment in de 'Nachlass' getiteld 'De Zinnelijkheid', waarin de zinnelijkheid in al 
haar vermommingen wordt besproken. Een van deze vormen van vermomming betreft 
het idealisme van Plato; een andere vorm is aanwezig in de kunst. Deze vorm van 
vermomming noemt Nietzsche de "Schmückende Gewalt". In dit verband wordt er 
een analogie gesignaleerd met betrekking tot de relatie van de man tot de vrouw en 
die van de kunstenaar tot zijn object. Zoals de man de vrouw idealiseert, haar alle 
schoonheid en alle mogelijke positieve bepalingen toekent, zo gebeurt dit ook bij de 
kunstenaar en het door hem gecreëerde object. De vrouw, stelt Nietzsche vervolgens, 
is zich bewust van de manier waarop zij geïdealiseerd wordt en zij helpt de man 
hierbij een handje. Om het idealiseren te laten slagen maakt ze zich mooi, oefent zich 
in het bevallig lopen, in schaamte en terughoudendheid, spreekt zacht en uit 
gevoelige gedachten. Zij heeft er een feilloos instinkt voor dat het idealiserende 
vermogen van de man hiermee groeit (Schlechta ΠΙ, 870). 
Naast het vermogen van de man de vrouw te idealiseren wordt hier ook de houding 
van de vrouw besproken die zich niet alleen dit idealiseren laat welgevallen, maar de 
man hierin stimuleert en voor hem het mooie bevallige lieftallige wezentje speelt dat 
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hij in haar wil zien. Met andere woorden: Nietzsche erkent dat de man met betrekking 
tot de vrouw illusies creëert, maar hij geeft ook aan dat de vrouw zich graag in deze 
illusies koestert. De vrouw is in deze zowel slachtoffer als schuldige zou Sartre vele 
jaren later zeggen. 
Het gegeven dat de man het beeld van de vrouw bepaalt is ook in Die fröhliche 
Wissenschaft, 68 aanwezig. In deze tekst vertelt Nietzsche het verhaal van een 
jongen die naar een oude wijze man wordt gebracht. De mensen vooronderstellen 
dat de jongeman door de vrouwen in het ongeluk is gestort. Maar de oude man 
schudt ontkennend zijn hoofd en lacht. Hij stelt vervolgens dat het de mannen zijn 
die de vrouwen in het ongeluk storten, omdat de man voor zichzelf een beeld van de 
vrouw creëert en de vrouw zich vormt naar dit beeld. Het zich gewillig richten naar 
dit ideaalbeeld dat door de man gecreëerd wordt, is de wet van de geslachten. En dat 
is een harde wet voor de vrouw. De oude wijze man meent dat mannen om deze 
reden niet mild genoeg kunnen zijn voor vrouwen. Maar de omstanders vinden zijn 
verhaal onzinnig en stellen dat de vrouwen beter opgevoed moeten worden. De oude 
man ontkent dit. Volgens hem dienen de mannen beter opgevoed te worden en hij 
wenkt de jongen hem te volgen. Maar de jongen volgt hem niet, luidt de laatste zin 
van deze tekst. 
Nietzsches erkenning dat de man het beeld van de vrouw en van vrouwelijkheid 
bepaalt en dat dit de positie van de vrouw tot een moeilijk leefbare positie maakt 
omdat zij zich dient te richten naar zijn gecreëerde ideaalbeeld is ook aanwezig in 
Die fröhliche Wissenschaft,!'1. In deze tekst wordt gesteld dat iedereen het erover 
eens is vrouwen in hun opvoeding met betrekkng tot erotische zaken zo onwetend 
mogelijk te laten. Deze onwetendheid wordt gezien als haar eer. Maar wat gebeurt er, 
stelt Nietzsche, als ze trouwt? Dan wordt ze, in de woorden van Nietzsche, met een 
huiveringwekkende bliksemslag in de werkelijkheid geslingerd. Hoe kan zij het 
samengaan van god en dier in degene die zij eerst beminde en hoogachtte begrijpen? 
Hoe moet zij deze ervaring verwerken? Ook hier stelt Nietzsche dat men niet mild 
genoeg voor vrouwen kan zijn. 
Het lijkt alsof Nietzsche weet hoe het zit tussen mannen en vrouwen: de man wil het 
liefst dat de vrouw voor hem een mysterie blijft. De man houdt van de vrouw als zij 
ongrijpbaar en veranderlijk is, zodat hij betoverd kan worden en blijven. (Die 
fröhliche Wissenschaft, 67). (Nietzsche voegt hieraan toe dat dit komt omdat de 
man zelf zo voorspelbaar is.) In Jenseits von Gut und Böse, 237 wordt gesteld dat 
de vrouwen door de mannen tot nu toe als vogels zijn behandeld. Als wezens die 
vanuit een of andere hoogte op hen af zijn gekomen. Zij worden gezien als iets fijns, 
iets kwetsbaars, iets wilds, iets wonderlijks, als iets zachts en liefs met een grote ziel, 
maar echter ook als iets dat je op moet sluiten om te zorgen dat het niet wegvliegt. In 
Zur Genealogie der Moral, 'Was bedeuten asketische Ideale?', 18 noemt Nietzsche 
vrouwen expliciet arbeidsslaven en gevangenen en in Menschliches 
Allzumenschliches deel 1, aforisme 430, stelt hij dat het niet zelden gebeurt dat een 
vrouw zich als een offerdier opoffert voor haar man. De man kan dan zeer tevreden 
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zijn. Als hij tenminste egoïstisch genoeg is om een dergelijke vrijwillige bliksem-
storm- en regenafleider in zijn buurt te willen hebben, voegt Nietzsche hieraan toe. 
Op basis van de in deze paragraaf verzamelde uitspraken kan Nietzsche bijna een 
feministisch bewustzijn toegeschreven worden. Nietzsche toont inzicht in de positie 
van de vrouw en de functie van vrouwelijkheid. Hij laat zien dat mannen vrouwen 
idealiseren, haar tot een wandelend mysterie maken en verwachten dat zij zich richt 
naar dit ideaalbeeld. Nietzsche stelt letterlijk dat vrouwelijkheid slechts een imaginaire 
waarde is waarin alleen de mannen geloven. (In feministische literatuur wordt gesteld 
dat vrouwelijkheid een constructieis.) Nietzsche beschrijft de vrouw als object, als 
ideaalbeeld van de man en maakt duidelijk hoe de vrouw gevangen zit in dit 
ideaalbeeld van vrouwelijkheid, dat niet op grond van háár verlangens, maar op 
grond van mannelijke verlangens is ontstaan. Nietzsches inzicht gaat echter verder 
dan de onthulling van vrouwelijkheid als mannelijke illusie. En in deze zin kan 
Nietzsche een genuanceerde feminist genoemd worden. Vrouwelijkheid is een 
mannelijke creatie, een projectie van mannelijke verlangens op de vrouw, maar, stelt 
Nietzsche, het betreft een projectie waar sommige vrouwen zich graag in koesteren. 
5.2.4. Drie Nietzscheaanse maskers 
Hoe moeten de verschillende uitspraken over de vrouw in de laatste drie paragrafen 
begrepen worden? Het meest kortzichtige antwoord zou kunnen luiden dat 
Nietzsche behoorlijk inconsistent is. De constatering echter dat een dergelijke 
inconsistentie ten aanzien van heel veel thema's aanwezig is in Nietzsches werk doet 
vermoeden dat het hier om bewust gecreëerde opposities gaat. Zoals in hoofdstuk 4 
werd aangegeven creëert Nietzsche tegengestelde posities ook daadwerkelijk bewust 
als tegengestelde posities. De verschillende posities die Nietzsche zelf inneemt komen 
overeen met de in hoofdstuk 4 besproken vele verschillende perspectieven die de 
werkelijkheid kenmerken. In deze zin is Nietzsche een zeer consistente filosoof. Op 
de plaats van de ene absolute waarheid plaatst hij een veelheid van met elkaar 
strijdende perspectieven. 
De verschillende posities die Nietzsche inneemt ten aanzien van de vrouw kunnen 
gezien worden als verschillende maskers die Nietzsche opzet en die als een verwijzing 
naar verschillende perspectieven gezien kunnen worden. Het vermogen voortdurend 
van masker te wisselen is een van de dingen die Nietzsche als volgeling van Dionysos 
heeft geleerd. Zoals de god Dionysos in voortdurend wisselende gedaanten 
verschijnt, zo ook spreekt Nietzsche in zijn teksten vanachter voortdurend 
wisselende maskers. In deze paragraaf zijn drie van deze maskers besproken. Het 
misogyne masker was aanwezig in de negatieve uitspraken over de vrouw (5.2.1); het 
feminine masker was aanwezig in de positieve uitspraken over de vrouw (5.2.2); het 
feministische masker was aanwezig in Nietzsches inzicht in de positie van de vrouw 
en de functie van vrouwelijkheid. (5.2.3) 
Het zal duidelijk geworden zijn dat iedere eenduidige bepaling van Nietzsche als 
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vrouwvijandig of juist vrouwvriendelijk tekort schiet. Nietzsches ongrijpbaarheid zit 
in zijn spel met de genoemde maskers. Het is niet duidelijk hoe Nietzsche deze 
maskers draagt, of hij wellicht het ene masker over het andere draagt en of zijn 
gezicht overeenkomt met de verschillende maskers of met één van de maskers. Dit 
betekent dat het definitieve laatste woord over de vrouw bij Nietzsche niet te vinden 
is. Nietzsche maakt duidelijk dat het laatste woord over de vrouw (net als het laatste 
woord over de man) überhaupt niet gegeven kan worden. De mens (man of vrouw) 
blijft een raadsel dat -en dat is het unieke- zichzelf als raadsel kan ervaren. Een 
raadsel dat zoekt naar zijn/haar eigen oplossing. Een raadsel dat zoekt en strijdt om 
het juiste antwoord en dat in dit zoeken en strijden soms de fascinatie ervaart die aan 
ieder daadwerkelijk zoeken en strijden voorafgaat en waarop ieder daadwerkelijk 
zoeken en strijden georiënteerd lijkt. 
5.3. De vrouw als metafoor 
Gezien de hoeveelheid literatuur die er bestaat over metaforen, lijkt de term 
"metafoor" inmiddels een beladen term te zijn. De enorme groei in onderzoek naar 
metaforen wordt het best uitgedrukt door Booth die berekende dat er in het jaar 2039 
meer studenten met metafoor-onderzoek bezig zullen zijn dan dat er mensen zijn.3 
Deze paragraaf beoogt dan ook niet meer dan het geven van een korte 
verantwoording voor het hanteren van de term "vrouw-metafoor". De 
verantwoording bestaat vooralsnog uit een aantal vooronderstellingen die in de 
volgende hoofdstukken bevestigd moeten worden. Het ligt niet in mijn bedoeling om 
in deze korte verantwoording uitgebreid in te gaan op bestaande theorieën over 
metaforen; evenmin ligt het in mijn bedoeling in het algemeen over Nietzsches 
gebruik van metaforen te schrijven.4 Ik wil echter wel in enkele woorden een 
aantal aspecten noemen die in veel literatuur over metaforen centraal staan en die ook 
bij Nietzsches vrouw-metaforen van wezenlijk belang lijken te zijn. Dit betreft onder 
andere de constatering dat er geen wezenlijk verschil is tussen metafoor en 
wetenschappelijk concept5 en dat metaforen niet slechts decoratief zijn maar een 
bepaald inzicht bieden.6 Veelal wordt benadrukt dat het belang van de metafoor is 
dat zij niet alleen op het cognitieve vlak maar ook op het affectieve vlak werkt. 
(..) en symbolisant une situation par le moyen d'une autre, la métaphore "infuse" au 
coeur de la situation symbolisée les sentiments attachés á la situation qui symbolise. 
(..) dans la fonction poétique, donc, la métaphore étend le pouvoir de double sens du 
cognitif á Γ affectif (Ricoeur (1975) p.241). 
3 Aangehaald door Newsom (1987) p. 189. 
4 Nietzsches "theorie" over metaforen is te vinden in Über Wahrheit und Lüge im aussermoralischen Sinne 
(vgl. ook hoofdstuk 4). Auteurs die verwijzen naar Nietzsches gebruik van metaforen zijn onder andere Derrida 
(1971 ), Djunjic (1986). Kofman (1972). Blondel (1984). Usseling (1975) en Feder Kittay (1989). 
5 Vgl. bijvoorbeeld Black (1962) p.242 en Hesse aangehaald door van den Bouwhuijsen en Raven (1990). 
6 Vgl. Black (1962) p.237 en Newsom (1987) p.189. 
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De kracht van de metafoor bestaat uit het raken van de lezer of luisteraar. Deze blijft 
niet passief maar wordt aan het denken gezet, wordt in beweging gezet. Mijn 
vooronderstelling dat dit bij Nietzsches vrouw-metaforen ook en wellicht nog sterker 
dan bij andere metaforen het geval is zal in de volgende twee hoofdstukken getoetst 
worden. 
Waarom nu de term "vrouw-metafoor"? De term "metafoor" ontleen ik in eerste 
instantie aan Nietzsches gebruik van deze term in Die Geburt der Tragödie. In 
paragraaf 8 van dit werk stelt Nietzsche bij zijn bespreking van het tragedie-koor, dat 
de dichter slechts dichter is omdat: 
er von Gestalten sich umringt sieht, die vor ihm leben und handeln, und in deren 
innerstes Wesen er hineinblickt. Durch eine eigentümliche Schwäche der modernen 
Begabung sind wir geneigt, uns das ästhetische Urphänomen zu kompliziert und 
abstrakt vorzustellen. Die Metapher ist für den echten Dichter nicht eine rhetorische 
Figur, sondern ein stellvertretendes Bild, das ihm wirklich, an Stelle eines Begriffes 
vorschwebt (1,60). 
De hier besproken metafoor is direct verbonden met het dionysische: zoals in 
hoofdstuk 2 werd aangegeven is de Griekse tragedie volgens Nietzsche te begrijpen 
als het dionysische koor dat zich steeds in een apollinische beeldenwereld "ontlaadt". 
De dionysische inzichten worden in apollinische beelden gevat. De beelden, in 
bovengenoemd citaat de metaforen, zijn de waarneembare symbolen van de 
dionysische extase. In de volgende hoofdstukken zal duidelijk moeten worden of 
mijn vooronderstelling klopt dat er ook bij de vrouw-metaforen een dergelijke relatie 
met het dionysische en het apollinische aanwezig is en dat de vrouw-metaforen 
apollinische beelden zijn van de oer-dionysische waarheid. In deze hoofdstukken 
zal eveneens blijken of mijn vooronderstelling juist is dat de vrouw-metaforen in 
Nietzsches teksten op bovengenoemde wijze voor Nietzsches ogen zweven en -dat 
lijkt Nietzsches opzet- op dezelfde wijze ook voor de ogen van de lezer dienen te 
zweven. Hierbij zal eveneens de vraag naar de functie van een dergelijk gebruik van 
metaforen beantwoord worden. 
Met de term vrouw-metafoor verwijs ik naar Nietzsches antropomorfisering van 
bepaalde begrippen. Begrippen zijn volgens Nietzsche in oorsprong metaforen (vgl. 
hoofdstuk 4). Aan begrippen kunnen menselijke vormen toegekend worden. Als 
nu deze antropomorfismen gedefinieerd kunnen worden als "mensmetaforen"7, 
kunnen vrouwelijke antropomorfismen vrouw-metaforen genoemd worden. 
Daarnaast verwijst de term vrouw-metafoor naar een imaginaire constructie en niet 
naar reële vrouwen. Een duidelijk voorbeeld van vrouwelijke antropomorfismen 
(vrouw-metaforen) kan gevonden worden in IJsseling's boek Retoriek en Filosofie. 
In zijn bespreking van de artes liberales en de poging tot classificatie van deze zeven 
vrije kunsten -het trivium: grammatica, rhetorica, dialectica en het quadrivium: 
arithmetica, geometría, musica en astronomia- noemt IJsseling Martianus Capella. 
Deze tijdgenoot van Augustinus schreef rond 420 een invloedrijk boek over de 
7 Vgl. van den Bouwhuijsen en Raven (1990) p.66. 
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bruiloft van Philologia en Mercurius. Philologia, de personificatie van "heel het weten 
van de mens", ontvangt als bruidsgeschenk zeven bruidsmeisjes. Deze zeven 
bruidsmeisjes zijn de personificaties van de zeven vrije kunsten. Zo wordt onder 
andere de grammatica voorgesteld als een oude vrouw die in een ivoren kistje een 
aantal messen en vijlen heeft om taalfouten te bestrijden. De rhetorica daarentegen 
wordt voorgesteld als een mooie jonge vrouw wier kleed versierd is met allerlei 
retorische figuren die voorzien zijn van wapens waarmee de tegenstander 
aangevallen kan worden. Deze veelvuldig afgebeelde allegorische figuren zijn onder 
andere te vinden op de voorportalen van de kathedralen van Parijs en Chartres 
(p.62). 
Tot slot wil ik nog opmerken dat er op het eerste gezicht een onderscheid 
aangebracht kan worden tussen de verschillende soorten vrouw-metaforen in het 
werk van Nietzsche. Op de eerste plaats zijn er de concrete vrouw-figuren, vooral 
personages uit de Griekse tragedies en de Griekse mythologie. Op de tweede plaats 
zijn er de antropomorfiseringen van begrippen, de personificaties. Op de derde plaats 
zijn er metaforen, die niet in de twee andere groepen geplaatst kunnen worden. In de 
nadere uitwerking van deze indeling in hoofdstuk 6 zal echter blijken dat de vrouw-
metaforen zich niet zo strikt laten scheiden en precies door hun metaforische functie 
allemaal metafoor genoemd kunnen worden (vgl. voor een verdere uitwerking 
hoofdstuk 6). 
5.3.1. De vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie 
In de hiernavolgende paragraaf zullen de vrouw-metaforen in Die Geburt der 
Tragödie besproken worden. Hierbij zal de vraag naar de relatie tussen de vrouw-
metaforen en het apollinische en dionysische centraal staan. 
5.3.2. Apollinische mannelijkheid - dionysische vrouwelijkheid? 
De vrouw speelt geen expliciete rol in Die Geburt der Tragödie. Het is echter 
frappant dat in de 'Nachlass' van deze periode erg veel aandacht aan de vrouw wordt 
besteed.8 Kan hier in navolging van Krell (1986) geconstateerd worden dat 
Nietzsche aanvankelijk van plan was haar een belangrijkere rol toe te kennen? Maar 
hoe is dit te rijmen met 'Versuch einer Selbstkritik' waarin Nietzsche -althans in 
bepaald opzicht- afstand neemt van zijn eerste boek en constateert dat het te 
vrouwelijk is?9 
8 Vanaf de herfst van 1869 lot de herfst van 1872. KSA 7 5[94]; 5(116] ;5[l 18] ;6[18] ;7[4] ;7[15] ;7[27); 
7(31] ;7[34];7[39]; 7[43]; 7(51]; 7(81] .7(85], 7[88], 71122]. 7[174] ,8[1], 8[6], 8[8], 8[73]; 8[120]; 9(4]; 9[6); 
9[42];9[61);9[76]; 15[1]; 16[3]; 16[24]. 19[223]. 
9 "Nochmals gesagt, heute ist es mir ein unmögliches Buch. Ich heisse es schlecht geschrieben, schwerfällig, 
peinlich, bilderwutig und bilderwimg, gefUhlsam, hier und da verzuckert bis zum Femininischen (.. )" "Versuch 
einer Selbstkritik'(1.14) 
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Zoals gesteld speelt de vrouw op het eerste gezicht geen rol in Die Geburt der 
Tragödie. Zelfs in zijn bespreking van de dionysische culten -waarin vrouwen toch 
een belangrijke positie innamen- beperkt Nietzsche zich tot een vage verwijzing.10 
In paragraaf 2 van Die Geburt der Tragödie worden de Dionysos-feesten genoemd 
en de hieraan gekoppelde "überschwengliche geschlechtliche Zuchtlosigkeit". 
Nietzsche spreekt in dit verband over de "abscheuliche Mischung von Wollust und 
Grausamkeit", die hem "immer als der eigentliche 'Hexentrank' erschienen ist" (1,32). 
De Mainaden waar hier impliciet aan gerefereerd wordt, worden door Nietzsche op 
één lijn gezet met heksen die verantwoordelijk zijn voor de uitspattingen van 
seksuele losbandigheid. 
Tegen de -aan deze heksen gekoppelde- "erotische overweldiging" uit het Oosten, 
die Nietzsche als dionysisch typeert, werden de Grieken beschermd door Apollo (vgl. 
hoofdstuk 2). Apollo gebruikte hiervoor het Medusa-hoofd: 
(..) "völlig gesichert und geschützt durch die hier in seinem ganzen Stolz sich 
aufrichtende Gestalt des Apollo, der das Medusenhaupt keiner gefährlicheren Macht 
entgegenhalten konnte als dieser fratzenhaft ungeschlachten dionysischen. (1,32) 
De strakke (starre) dorische kunst wordt als symbool van deze afwerende houding 
van Apollo geïnterpreteerd. In deze interpretatie is duidelijk de mythische betekenis 
van Medusa aanwezig, wier blik degene die haar aankeek deed verstarren. Nietzsche 
spreekt in dit verband ook over de "starre Majestät der dorischen Kunst" (1,41). 
Omdat het, zoals bleek uit hoofdstuk 2, voor de Grieken onmogelijk was aan het 
dionysische weerstand te bieden, besluit Apollo zich met Dionysos te verzoenen. 
Deze verzoening impliceert een nader tot elkaar komen van beide goden, waardoor 
het dionysische zijn oorspronkelijke wildheid verliest. 
Sehen wir aber, wie sich unter dem Drucke jenes Friedensschlusses die dionysische 
Macht offenbarte, so erkennen wir jetzt, im Vergleiche mit jenen babylonischen 
Sakäen und ihrem Rückschritte des Menschen zum Tiger und Affen, in den 
dionysischen Orgien der Griechen die Bedeutung von Welterlösungsfesten und 
Verklärungstagen. Erst bei ihnen erreicht die Natur künstlerischen Jubel, erst bei 
ihnen wird die Zerreissung des principii individuationis ein künstlerisches Phänomen. 
Jener scheussliche Hexentrank aus Wollust und Grausamkeit war hier ohne Kraft (...) 
(1,32/33). 
De heksen hebben hun macht verloren; vanaf nu spreekt Nietzsche niet meer over 
heksen, Mainaden of andere vrouwen maar over "Dionysosdiener". (1,34, 59) 
Uit het voorafgaande zou opgemaakt kunnen worden dat Nietzsche het 
oorspronkelijke Oosterse, ongetemde, dionysische aan vrouwen koppelt en het 
Griekse dionysische - onder invloed van Apollo- aan mannen. De vraag is dan 
vervolgens of dit betekent dat het dionysische en het apollinische respectievelijk met 
vrouwelijkheid en met mannelijkheid geassocieerd kunnen worden? Deze vraag lijkt 
aanvankelijk bevestigend beantwoord te moeten worden. Die Geburt der Tragödie 
10 Vgl. o.a. Silk en Stern (1981). "There is, first of all, one striking omission, the important place of women 
in orgiastic cult: Nietzsche has given us the Bacchae without the maenads" (p.173/174). Vgl. ook hoofdstuk 1. 
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begint immers met de opmerking dat de ontwikkeling van de kunst is gebonden aan 
de dupliciteit van het dionysische en het apollinische naar analogie van de 
verhouding tussen de geslachten. Deze kenmerkt zich door een voortdurende strijd 
en slechts periodieke verzoeningen (1,25). Het beeld van de strijd tussen de 
geslachten keert vaker terug in Die Geburt der Tragödie, evenals de hiermee 
samenhangende beelden van de "paring" van het dionysische en apollinische, hun 
"geheimzinnige huwelijk" en de hieruit voortgekomen "geboorte" van hun "kind" de 
tragedie; een kind dat zowel Antigone als {Cassandra is (1,42). De beide vrouwen 
Antigone en Kassandra verschijnen hier als metaforen voor de tragedie. Omdat de 
tragedie, bestaande uit het apollinische en het dionysische, het centrale onderwerp is 
van Die Geburt der Tragödie en deze hier wordt gepersonifieerd door twee 
vrouwen, kan de vraag gesteld worden of dergelijke antropomorfi seringen van 
centrale begrippen op meer plaatsen aanwezig zijn in dit eerste werk van Nietzsche 
en of deze ook verbonden kunnen worden met het apollinische en het dionysische. 
Met de typering van de tragedie als Antigone en Kassandra en dus als vrouwelijk, 
ontstaat evenwel een onduidelijkheid. Als het apollinische en het dionysische -de 
beide elementen van de tragedie- respectievelijk verwijzen naar mannelijkheid en 
vrouwelijkheid zoals aanvankelijk gesuggereerd werd, hoe kan de tragedie dan in de 
hierboven genoemde typering een vrouwelijke status krijgen? Wordt zowel het 
apollinische als het dionysische met vrouwelijkheid in verband gebracht? 
Een terugblik op de eerder aangehaalde citaten maakt duidelijk dat ook Medusa op 
grond van haar metaforische functie als vrouw-metafoor gezien kan worden: zij 
verwijst naar het apollinische. Waar Antigone en Kassandra naar verwijzen is niet 
onmiddellijk duidelijk. Omdat de tragedie zowel een apollinisch als een dionysisch 
element heeft ligt de vooronderstelling voor de hand dat beiden naar deze elementen 
verwijzen. Kassandra kan als verwijzing naar het apollinische gezien worden omdat 
zij van Apollo, zelf de waarzegger-god, de zienersgave krijgt. Aangezien zij echter 
weigert Apollo's geliefde te worden bestraft Apollo haar door iedereen te laten 
twijfelen aan haar voorspellingen. Haar waarheden worden voortaan gezien als 
schijnwaarheden. (De schijn is een aspect van het apollinische in Die Geburt der 
Tragödie). De verwijzing van Antigone naar het oer-dionysische is minder evident. 
Refereert Nietzsche aan het feit dat zij Kreon's gebod trotseert en haar broer 
Polyneikes begraaft, overtuigd dat zij de goddelijke wet boven de menselijke wet 
moet stellen terwijl zij weet dat dit haar dood betekent? l ! Heeft het dionysische iets 
met die goddelijke wet te maken? 
Wat kan er opgemerkt worden ten aanzien van eventuele andere vrouw-metaforen? 
Een nadere inventarisatie van en een onderzoek naar de verschillende vrouw-
metaforen in Die Geburt der Tragödie kan aangeven of er een onderscheid gemaakt 
kan worden tussen apollinische en dionysische vrouw-metaforen. Daarnaast zal de 
vraag beantwoord moeten worden of het niet langer mogelijk is om het apollinische 
11 Silk en Stem formuleren hun verklaring van beide namen alsvolgt: "By Antigone he (Nietzsche) means that 
tragedy was to die in a noble cause, by Cassandra that at its death tragedy would be offering the most profound 
truths, but was doomed not to be believed" (p. 198). 
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aan mannelijkheid en het dionysische aan vrouwelijkheid te koppelen. De vraag die 
hierbij ook aan de orde zal komen is de vraag naar de verhouding tussen beide 
soorten metaforen. 
5.3.3. De apollinische vrouw-metaforen 
Een van de opvallendste vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en andere 
teksten uit deze periode is Helena. Zij verschijnt in paragraaf 3 in apollinische 
gedaante als het "in zoete zinnelijkheid zwevende ideaalbeeld" van het Griekse 
bestaan.12 Zoals in hoofdstuk 2 is aangegeven wordt de schijn, de illusie, met 
Apollo in verband gebracht. Nietzsche ziet Homerus als de apollinische 
droomkunstenaar bij uitstek; zijn Olympische godenwereld is een noodzakelijke 
schijnwereld van weelderige overvloed, die is gecreëerd vanuit het verlangen naar de 
schijn. Als ideaalbeeld van deze wereld noemt Nietzsche Helena "das in süsser 
Sinnlichkeit schwebende Idealbild". 
Hier erinnert nichts ал Askese, Geistigkeit und Pflicht: hier redet nur ein üppiges, ja 
triumphierendes Dasein zu uns in dem alles Vorhandene vergottlicht ist, gleichviel ob 
es gut oder böse ist. Und so mag der Beschauer recht betroffen vor diesem 
phantastischen Überschwang des Lebens stehn, um sich zu fragen mit welchem 
Zaubertrank im Leibe diese übermütigen Menschen das Leben genossen haben 
mögen, dass wohin sie sehen, Helena, das "in süsser Sinnlichkeit schwebende" 
Idealbild ihrer eigenen Existenz, ihnen entgegenlacht ( 1,34/35) 
In dezelfde apollinische gedaante is Helena ook aanwezig in de 'Nachlass' uit deze 
periode. 
Was ist das Schöne? - eine Lustempfindung, die uns die eigentichen Absichten, die der 
Wille in einer Erscheinung hat verbirgt (...) das Schöne ist ein Lächeln der Natur, ein 
Überschuss von Kraft und Lustgefühl des Daseins (...) Es ist der Jungfrauenleib der 
Sphinx. Der Zweck des Schönen ist das zum Dasein Verführen. Was ist nun eigenlich 
jenes Lächeln, jenes Verführerische? Negativ: das Verbergen der Noth, das 
Wegstreichen aller Falten und der heitre Seelenblick des Dinges. "Sieht Helena in 
jedem Weibe" die Gier zum Dasein verbirgt das Unschöne (7,143/144). 
In dezelfde periode stelt Nietzsche de vraag: "Warum ist die Kultur nicht Weibisch 
geworden? Trotz der Helena, trotz Dionysos" (7,146). In tegenstelling tot de 
apollinische Helena uit de twee voorgaande citaten wordt Helena hier naast Dionysos 
geplaatst. 
Helena's schoonheid, getypeerd als het lachen van de natuur vanuit een overvloed 
aan kracht en levenslust, is de personificatie van zinnelijkheid. Het betreft echter een 
ideaal, een schijnbeeld, dat verwijst naar een schijnwereld. Hoe de ware werkelijkheid 
of de werkelijkheid in waarheid is wordt duidelijk in het verhaal van de wijze sileen, 
12 Vgl. Verweij (1990) voor een bespreking van de Helena-figuur, haar relatie tot het apollinische, de retorica 
en de Helena-figuur in de "Faust" van Goethe. 
149 
dat volgt op het verhaal over de Olympische godenwereld waarvan Helena het 
zinnelijke symbool is. De in het verhaal genoemde sileen kent de waarheid die beter 
niet gekend kan worden: de waarheid van het leven. Koning Midas, die de wijze 
sileen heeft gevangen, vraagt hem wat voor de mens het allerbeste is. De sileen lacht 
en antwoordt dat het allerbeste onbereikbaar is. Het allerbeste is namelijk niet 
geboren te zijn, "nicht zu sein, nichts zu sein. Das Zweitbeste aber ist für dich bald zu 
sterben" (1,35). Nu opent de Olympische toverberg zich, stelt Nietzsche, die hiermee 
verwijst naar de door Homerus gecreëerde ideale schijnwereld. De Olympische 
toverberg opent zich en toont zijn bestaansgrond: de Grieken kennen de pijn en de 
angst -de dionysische nachtzijde- van het bestaan en om te kunnen leven creëren zij 
de glansrijke, schitterende Olympische godenwereld. Het menselijk bestaan wordt 
door de schijn gerechtvaardigd en verheerlijkt: de Grieken zien in de godenwereld de 
geïdealiseerde vorm van hun eigen bestaan. Helena verschijnt op deze wijze als een 
apollinische vrouw-metafoor en heeft de functie van apollinisch fantasma: zij is in het 
leven geroepen om de "ware" werkelijkheid -het oer-dionysische- leefbaar te maken 
(vgl. hoofdstuk 2). 
In paragraaf 18 van Die Geburt der Tragödie verschijnt Helena opnieuw: 
(...) sollte es nicht nötig sein, dass der tragische Mensch dieser Kultur, bei seiner 
Selbsterziehung zum Ernst und zum Schrecken, eine neue Kunst, die Kunst des 
metaphysischen Trostes, die Tragödie als die ihm zugehörige Helena begehren und 
mit Faust ausrufen muss: Und sollt' ich nicht, sehnsüchtigster Gewalt, Ins Leben ziehn 
die einzigste Gestalt? (1,119) 
Helena is hier werderom een apollinische vrouw-metafoor. Zij verwijst in dit citaat 
naar de tragedie, naar het apollinische element in de tragedie, dat eerder als 
noodzakelijke illusie werd bepaald. 
Op een vergelijkbare manier waarop Helena aanwezig is in het eerste citaat -als 
verwijzing naar het Griekse bestaan- is ook Pythia als apollinische vrouw-metafoor 
aanwezig in Die Geburt der Tragödie. 
Wer ist das, der es wagen darf, als ein einzelner das griechische Wesen zu verneinen, 
das als Homer, Pindar und Äschylus, als Phidias, als Perikles, als Pythia und Dionysos, 
als der tiefste Abgrund und die höchste Höhe unserer staunenden Anbetung gewiss 
ist? (1,90) 
Pythia is de priesteres van Apollo, die in zijn Delphische tempel Apollo's orakel-
antwoorden doorgeeft. Deze Delphische tempel behoort aanvankelijk aan Moeder 
Aarde tot het moment waarop Apollo haar verdrijft door de python die haar 
beschermt te doden (vgl. Graves (1955) dl.1,82,178). In het aangehaalde citaat staat 
Pythia in haar verwijzing naar Apollo niet alleen naast Dionysos maar ook naast 
andere mannelijke figuren, die allen verwijzen naar "het Griekse wezen". Haar plaats 
als apollinische vrouw-metafoor in het citaat naast Dionysos, geeft samen met de 
passage over de diepste afgrond en de hoogste hoogte het noodzakelijke samengaan 
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van het apollinische en het dionysische aan. Vooruitlopend op de volgende paragraaf 
kan met betrekking tot de mythe over het verdrijven van Moeder Aarde de mogelijke 
relatie tussen Dionysos en Moeder Aarde gesignaleerd worden. De toelating van 
Dionysos tot Apollo's Delphische tempel kan gezien Dionysos' band met de 
oorspronkelijke moedergodin (vgl. hoofdstuk 1) als een erkenning van de plaats van 
aardse (chtonische) goden geïnterpreteerd worden. 
Naast Helena en Pythia is in Die Geburt der Tragödie nog een apollinische vrouw-
metafoor aanwezig. In paragraaf 7 noemt Nietzsche het inzicht van de dionysische 
mens in het oer- dionysische en het hieraan gekoppelde besef van de zinloosheid van 
het handelen. Dit heeft, zoals aangegeven in hoofdstuk 2, een verlangen naar de 
dood tot gevolg. De realisering van dit verlangen wordt echter geblokkeerd door de 
apollinische kracht. Het apollinische bindt hier de strijd aan met het oer- dionysische. 
Hier, in dieser höchsten Gefahr des Willens, naht sich als rettende, heilkundige 
Zauberin, die Kunst. Sie allein vermag jene Ekelgedanken über das Entsetzliche oder 
Absurde des Daseins in Vorstellungen umzubiegen, mit denen sich leben lässt: diese 
sind das Erhabene als die künstlerische Bändigung des Entsetzlichen und das 
Komische als die künstlerische Entladung vom Ekel des Absurden (1,57). 
De kunst wordt in dit citaat voorgesteld als tovenares wier toverkracht een reddende, 
genezende werking heeft. De illusie, de schijnwereld, die zij tevoorschijn tovert 
behoedt de mens voor de oer-dionysische zelfvernietiging. Het is zoals eerder 
aangegeven de schijn die het leven leefbaar maakt. We blijven in leven door -zoals 
Nietzsche in ander verband uitdrukt- onze handen uit te strekken naar een 
waanbeeld.13 De kunst levert deze waanbeelden. Dat de tovenares "die Kunst" een 
apollinische gestalte is blijkt ook uit paragraaf 21 waar sprake is van de "heilkundige 
Zauber des Apollo" (1,137). 
Maar gaat het hier daadwerkelijk om apollinische vrouw-metaforen? Helena kan niet 
als een exclusief apollinische metafoor bepaald worden. Niet alleen het feit dat zij 
naast Dionysos verschijnt in Nietzsches 'Nachlass' maakt dit onmogelijk, ook haar 
apollinische gestalte in Die Geburt der Tragödie heeft een duidelijke relatie met het 
dionysische. Op de eerste plaats dankt de apollinische Helena haar bestaan aan de 
dionysische werkelijkheid en op de tweede plaats is de beschrijving van haar 
verschijning, waarin "het triomferende zijn" wordt genoemd "waarin alles 
vergoddelijkt is of het nu goed of slecht is" evenals "het lachen van de natuur vanuit 
een overvloed aan kracht en levenslust", een duidelijke verwijzing naar het 
dionysische. Ook Pythia en de tovenares "Die Kunst" hebben een directe relatie met 
het dionysische. In het geval van Pythia wordt dit expliciet aangegeven door het 
noemen van Dionysos. Bij de tovenares is deze relatie ook duidelijk. Alleen zij is in 
staat om de oer-dionysische waarheid in beelden om te zetten die deze waarheid 
leefbaar maken. Zoals in hoofdstuk 2 werd geconstateerd dat in het concept van het 
apollinische in Die Geburt der Traödie veelal het dionysische op impliciete wijze 
13 KSA 1,37. Nietzsche bespreekt hier de Homerische naïviteit die als overwinning van de apollinische illusie 
gezien moet worden. "Das wahre Ziel wird durch ein Wahnbild versteckt: nach diesem strecken wir die Hände aus 
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aanwezig is, zo kan ook geconstateerd worden dat in de genoemde apollinische 
vrouw-metaforen het dionysische op impliciete wijze aanwezig is. 
5.3.4. De dionysische vrouw-metaforen 
De kunst is niet slechts apollinische kunst, zoals in het citaat in de voorafgaande 
paragraaf gesuggereerd werd. Er bestaat ook een andere kunst. In Nietzsches 
woorden: 
Die Musen der Künste des "Scheins" verblassten vor einer Kunst, die in ihrem Rausche 
die Wahrheit sprach, die Weisheit des Silen rief Wehe! Wehe! aus gegen die heiteren 
Olympier. (1,41) 
"Die Musen der Künste des Scheins" is een verwijzing naar de apollinische kunst als 
de kunst van de schijn. De termen "roes", "waarheid" en de "wijsheid van de sileen" 
kunnen als verwijzingen naar het oer-dionysische gezien worden. Dit betekent dat de 
waarheid die de kunst spreekt tegenover de kunst van de schijn staat en dus de oer-
dionysische waarheid betreft. Het is deze oer-dionysische waarheid waartegen de 
"heilkundige Zauberin" uit het vorige citaat de mens tracht te beschermen. Dat deze 
dionysische kunst au fond machtiger is dan de kunst van de schijn kan worden 
opgemaakt uit het woord "verblassten". 
Deze dionysische kunst is echter evenals de apollinische kunst uit de vorige paragraaf 
een verbinding tussen het apollinische en het oer-dionysische. De verwijzingen naar 
de dionysische roes, de waarheid en de wijsheid van de sileen, zijn verwijzingen naar 
het oer-dionysische. Dit geldt eveneens voor de waarschuwing aan het adres van de 
bewoners van de Olympus. Zij worden gewezen op de oer-dionysische ondergrond 
van de Olympische vrolijkheid (vgl hoofdstuk 2). De dionysische kunst waarnaar 
verwezen wordt betreft echter niet het oer-dionysische. De dionysische kunst kan 
slechts kunst zijn door de aanwezigheid van het apollinische, door de apollinische 
vormgeving van het oer-dionysische (vgl. hoofdstuk 2). Dit betekent dat in de 
genoemde dionysische kunst het apollinische op impliciete wijze aanwezig is en dat 
het verschil met de tovenares "die Kunst" uit de voorafgaande paragraaf geen 
inhoudelijk verschil betreft, maar slechts een verschil in benaming, toe te schrijven 
aan het accent dat Nietzsche in het ene geval op het apollinische en in het andere 
geval op het dionysische legt. 
De vraag is of er ook vrouw-metaforen aanwezig zijn die exclusief verwijzen naar het 
oer-dionysische. 
In paragraaf 3 van Die Geburt der Tragödie stelt Nietzsche: 
Der Grieche kannte und empfand die Schrecken und Entsetzlichkeiten des Daseins: 
um überhaupt leben zu können, musste er vor sie hin die glänzende Traumgeburt der 
Olympischen stellen. lenes ungeheure Misstrauen gegen die titanischen Mächte der 
Natur, jene über allen Erkenntnissen erbarmungslos tronende Moira, jener Geier des 
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grossen Menschenfreundes Prometheus, jenes Schreckenslos des weissen ödipus, jener 
Geschlechtsfluch der Atriden, der Orest zum Muttermorde zwingt, kurz jene ganze 
Philosophie des Waldgottes, samt ihren mythischen Exempeln, an der die 
schwermütigen Etrurier zugrunde gegangen sind - wurde von den Griechen durch 
jene künstlerische Mittelwelt der Olympier fortwährend von neuem überwunden, 
jedenfalls verhüllt und dem Anblick entzogen (1,33/36). 
Nietzsche noemt hier naast de mannelijke figuren14, die tot de filosofie van de 
bosgod (i.e. het dionysische) behoren, ook Moira. Aan Moira, het noodlot, en in 
latere tijd aan de Moiren (de drie schikgodinnen) waren volgens de Grieken zowel de 
mensen als de goden ondergeschikt. Ook in Die dionysische Weltanschauung 
noemt Nietzsche Moira in relatie tot de "filosofìe van de bosgod": 
Dieselbe Philosophie ist es die den Hintergrund jener Götterwelt bildet. (..) Jenes 
leuchtende Olympierthum ist nur deshalb zur Herrschaft gekommen, weil das finstere 
Walten der Moira (...) durch die glänzenden Gestalten des Zeus des Apollo des 
Hermes usw. versteckt werden sollte. (1,560) 
In de beide laatste citaten verwijst Moira naar het оег-dionysische. Zij staat 
meedogenloos boven alle kennis, boven alle vonnissen; haar duistere heerschappij 
wordt door de glans van de Olympische wereld verborgen. De overeenkomst met de 
Olympische toverberg boven de afgrond van het оег-dionysische is hier evident (vgl. 
hoofdstuk 2). 
In Die dionysische Weltanschauung verschijnt op dezelfde pagina waar het 
voorafgaande citaat te vinden is ook Medusa. Zij wordt in deze tekst aan het noodlot 
gekoppeld en krijgt hierdoor een andere functie dan in Die Geburt der Tragödie: 
auch die Götter sind der ananke unterworfen: dies ist ein Bekenntniss der seltensten 
Weisheit. Sein Dasein, wie es nun einmal ist, in einem verklärenden Spiegel zu sehn 
und sich mit diesem Spiegel gegen die Meduse zu schützen - das war die geniale 
Strategie des hellenischen "Willens", um überhaupt leben zu können (1,560). 
Het beeld in de "verklärende Spiegel" ontstaat door de apollinische werking. Als de 
Grieken zich met behulp van deze spiegel beschermen tegen Medusa impliceert dit 
dat Medusa verwijst naar het оег-dionysische.15 Dit is echter tegengesteld aan de 
apollinische functie die zij in Die Geburt der Tragödie heeft (vgl.5.3.2). Heeft 
Medusa twee gezichten? 
Een andere vrouw-metafoor die verwijst naar het оег-dionysische is de moeder van 
het Zijn (soms ook in het meervoud gebruikt).16 Op het moment dat het apollinische 
individuatie-principe is opengebroken en het dionysische zich toont, ligt de weg 
open naar "den Müttern des Seins, zu dem innersten Kern der Dinge" (1,103). Deze 
"Mütter des Seins" blijken dicht bij de natuur te staan, of deze zelfs te personifiëren: 
14 Nietzsche gebruikt regelmatig de termen "titanisch" en "barbarisch" voor het dionysische, hetgeen eveneens 
de koppeling van het dionysische aan mannelijke figuren (titanen) onderstreept. 
15 Interessant in dit verband is dat Evans (1988) verwijst naar een albeeldng van Dionysos met slangen in zijn 
haren, (p.200) De overeenkomst met Medusa is hier evident. 
16 Nietzsche ontleent deze term aan Goethes "Faust". Vgl. Venveij (1990). 
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In der dionysischen Kunst und in deren tragische Symbolik redet uns dieselbe Natur 
mit ihrer wahren, unverstellten Stimme an: "Seid wie ich bin! Unter dem 
unaufhörlichen Wechsel der Erscheinungen die ewig schöpferische, ewig zum Dasein 
zwingende, an diesem Erscheinungswechsel sich ewig befriedigende Ur-Mutter! 
(1.108) 
De vrouw-metafoor "oer-moeders" verwijst hier niet alleen naar het оег-dionysische, 
maar bepaalt dit oer-dionysische tevens als de basis van een eeuwig wisselen van 
verschijningen, een voortdurende creatie. Deze bepaling komt overeen met 
Nietzsches latere concept van de Ewige Wiederkehr. 
In paragraaf 20 van Die Geburt der Tragödie bij de schildering van de 
wedergeboorte van de tragedie worden "de moeders" weer ten tonele gevoerd: 
Die Tragödie sitzt inmitten dieses Überflusses an Leben, Leid und Lust, in erhabener 
Entzückung, sie horcht einem fernen schwermütigen Gesänge -er erzählt von den 
Müttern des Seins, deren Namen lauten: Wahn, Wille, Wehe.- Ja, meine Freunde, glaubt 
mit mir an das dionysischen Leben und an die Wiedergeburt der Tragödie. (1,132) 
Dat ook hier de moeders verwijzen naar het oer-dionysische is niet onmiddellijk 
duidelijk. Deze verwijzing zou hier wel beoogd kunnen zijn gezien de typering van 
de overvloed aan leven, leed en lust (het oer-dionysische) waarin de tragedie zit 
terwijl ze luistert naar het gezang over de moeders. De eerste naam van deze moeders 
(Waan) lijkt echter een verwijzing naar de apollinische illusie, zonder welke er 
immers geen sprake van de tragedie kan zijn. Het apollinische en het oer-dionysische 
lijken dus samen te gaan. Ook in de zinsnede over het verlies van de "mythischen 
Heimat, des mythischen Mutterschosses" in onze cultuur (1,146), kan de verwijzing 
naar het dionysische als het dionysische vermengd met het apollinische herkend 
worden. 
Deze vermenging van het apollinische met het oer-dionysische is ook aanwezig bij de 
"filosofìe van de natuur". 
Die Philosophie der wilden und nackten Natur schaut die vorübertanzenden Mythen 
der homerischen Welt mit der unverhüllten Miene der Wahrheit an: sie erbleichen, sie 
zittem vor dem blitzartigen Auge dieser Göttin - bis sie die mächtige Faust des 
dionysischen Künstlers in den Dienst der neuen Gottheit zwingt. (1,73) 
De vrouw-metafoor is hier aanwezig in de gestalte van "Die Philosophie der wilden 
und nackten Natur" die de "unverhüllten Miene" van de waarheid heeft. De filosofie 
van de wilde en naakte natuur verwijst naar de dionysische filosofie als de verbinding 
tussen het apollinische en het oer-dionysische. De filosofie verwijst naar het 
apollinische; de wildheid, naaktheid en waarheid verwijzen naar het oer-dionysische. 
De term "blitzartigen" is een directe verwijzing naar de god Dionysos, evenals naar de 
nieuwe god in wiens dienst de Homerische mythen worden gedwongen een 
verwijzing naar Dionysos is. 
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Het is opvallend dat er in het bovenstaande citaat naast de god (Dionysos) een godin 
staat. De vraag die zich onmiddellijk opdringt is hoe deze god (Dionysos) zich 
verhoudt tot de eerder genoemde godin, die eveneens dionysisch is. In de bespreking 
van de Dionysos-religie en de hieraan gekoppelde culten in hoofdstuk 1 werd 
geconstateerd dat de Dionysos-cultus met zijn goddelijk waanzin sterke 
overeenkomst vertoont met de orgiastische culten uit Klein Azië waarin de Grote 
Moeder centraal stond. Volgens Evans gaven andere volken die met deze religie in 
contact kwamen haar de naam van de godin uit hun eigen godenwereld. Deze 
moedergodin werd gekoppeld aan een jongere mannelijke god, in wie een duidelijke 
verwijzing naar Dionysos herkend kan worden (vgl 1.6.3). Gezien Nietzsches 
grondige kennis van de Griekse mythologie en zijn typering van de god in dit citaat 
als de nieuwe god, is het niet onmogelijk dat de god en de godin respectievelijk naar 
Dionysos en de Moeder Godin verwijzen. 
5.4. Conclusie 
Het onderzoek naar de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie heeft 
duidelijk gemaakt dat de vrouw-metaforen direct verbonden zijn met de centrale 
thema's in dit werk: het apollinische en het dionysische. 
De aanvankelijke vooronderstelling dat het apollinische en het dionysische 
respectievelijk met mannelijkheid en vrouwelijkheid verbonden kunnen worden, kan 
niet bevestigd worden. Er blijken ook apollinische vrouw-metaforen te zijn. Dit 
betekent echter niet dat daarom het apollinische en het dionysische beide aan 
vrouwelijkheid gekoppeld kunnen worden. Naast de dionysische vrouw-metaforen 
worden er ook expliciet mannelijke figuren genoemd die verwijzen naar het 
dionysische. Op dezelfde wijze worden er naast de apollinische vrouw-metaforen ook 
mannelijke figuren genoemd die verwijzen naar het apollinische. Deze ambiguïteit 
van mannelijkheid en vrouwelijkheid is ook aanwezig in de god Dionysos zelf (vgl. 
hoofdstuk 1). Afgezien van de associatie van Dionysos met de moedergodin uit het 
Oosten bestaan er vele verwijzingen naar Dionysos' vrouwelijkheid. Bachofen 
bijvoorbeeld noemt Dionysos' zinnelijkheid vrouwelijk. Ook andere auteurs noemen 
Dionysos' vrouwelijkheid (vgl. hoofdstuk 1). Daarnaast zijn er de veelvuldig 
aangehaalde benamingen "ho gunnis" (verwijfde man) en "thelumorphos" (van 
vrouwelijke gestalte). 
Als "vrouwelijke" god personifieert Dionysos de voortdurend door Nietzsche 
benadrukte "tegenspraak" (vgl. hoofdstuk 4), die hier aan de verhouding tussen de 
beide geslachten wordt gekoppeld. Dionysos lijkt te spelen met de twee traditionele 
maskers van mannelijkheid en vrouwelijkheid en kan achter het mannelijke masker 
een vrouw en achter het vrouwelijke masker een man verbergen. Is de inzet van dit 
spel het doorbreken van de dualistische indeling in mannelijkheid en vrouwelijkheid? 
Wordt in Dionysos ook op deze wijze een dubbelheid gerealiseerd, die hem de 
ongrijpbaarheid geeft waardoor hij als tegenpool van het eenduidige en vaste door 
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Nietzsche geïdealiseerd wordt? 
Met betrekking tot de vraag naar de verhouding tussen de apollinische en 
dionysische vrouw-metaforen kan geconcludeerd worden dat de apollinische 
vrouw-metaforen niet exclusief apollinisch bleken te zijn en de dionysische vrouw-
metaforen niet exclusief dionysisch. Helena, Pythia, de tovenares "Die Kunst", en 
Kassandra werden apollinische vrouw-metaforen genoemd. Medusa was dit slechts in 
Die Geburt der Tragödie en had in Die dionysische Weltanschauung een 
dionysische status. De apollinische vrouw-metaforen representeren de schone schijn 
en maskeren alszodanig de ware -dionysische- werkelijkheid. Zij maken het leven niet 
alleen leefbaar, maar het leven kan door deze gecreëerde schijn verheerlijkt worden. 
Zodat de waarheid van de sileen (het allerbeste is niet geboren te zijn, "nicht zu sein, 
nichts zu sein. Das Zweitbeste aber ist für dich bald zu sterben") kan worden 
omgekeerd in : "das Allerschlimmste sei für sie, bald zu sterben, das Zweitschlimmste, 
überhaupt einmal zu sterben" (1,36). 
Onder de noemer dionysische vrouw-metaforen werden Antigone, "Müttern des 
Seins", Moira, Medusa en de "filosofie van de natuur" besproken. De eerste vier 
verwijzen (deels) naar het oer- dionysische. Globaal genomen gaat het om de 
verwijzing naar oerkrachten; krachten waaraan iedereen ondergeschikt is, 
gerepresenteerd door machtige wezens. Voor een deel verwijzen de Moeders ook 
naar het dionysische in de betekenis van het samengaan van het apollinische en het 
oer-dionysische. Dit is eveneens het geval bij de "filosofie van de natuur". 
Bij een nadere bestudering van de genoemde metaforen bleek dat een strikte 
scheiding tussen de apollinische en dionysische vrouw-metaforen problematisch is. 
Niet alleen de dubbelheid van Medusa levert problemen op, de apollinische metaforen 
staan voortdurend in relatie tot het dionysische en een aantal dionysische metaforen 
staan in relatie tot het apollinische. De apollinische Helena dankt haar bestaan aan de 
dionysische werkelijkheid, net als de tovenares "die Kunst". Daarnaast is Helena in 
Die Geburt der Tragödie een apollinische vrouw-metafoor en wordt zij in 
Nietzsches 'Nachlass' naast Dionysos geplaatst. Afgezien daarvan wordt Helena in 
Die Geburt der Tragödie weliswaar ten tonele gevoerd als apollinische vrouw-
metafoor, maar heeft zij, zoals aangegeven, ook dionysische trekken. Pythia staat in 
directe relatie met het (oer-) dionysische. Bij de apollinische vrouw-metaforen Helena 
en de tovenares "de Kunst" werd een impliciete aanwezigheid van het (oer-) 
dionysische ontdekt. Bij de dionysische vrouw-metaforen "de dionysische kunst", de 
"Moeders van het Zijn" en de "de filosofie van de natuur" werd een impliciete 
aanwezigheid van het apollinische ontdekt. 
Er kan op basis van deze ontdekkingen nog een belangrijke conclusie getrokken 
worden: de status van de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie hangt 
nauw samen met de status van het apollinische en het dionysische in dit werk (vgl. 
hoofdstuk 2). Ook bij de vrouw-metaforen is sprake van een noodzakelijk 
samengaan van het apollinische en het (oer-) dionysische en een voortdurende 
betrokkenheid op elkaar. Dit is wellicht ook hier de oorzaak van de impliciete 
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aanwezigheid van, of verwijzing naar, het (oer-) dionysische in de apollinische 
vrouw-metaforen en de impliciete aanwezigheid van, of verwijzing naar, het 
apollinische in meerdere dionysische vrouw-metaforen. 
6. Vrouw-metaforen in Nietzsches latere werk 
6.1. Inleiding 
De vrouw-metaforen in het latere werk die ik in dit hoofdstuk zal bespreken zijn: 
Waarheid (6.2); Leven, Wijsheid en Eeuwigheid (6.3); Aphrodite, Circe en Ariadne 
(6.4). Een vluchtige kennismaking met een aantal van hen vond plaats in de 
bespreking van de Dionysos-Dithyramben (vgl. hoofdstuk 3). In de 
hiernavolgende paragrafen zal deze kennismaking verdiept worden. Eveneens 
zullen de vragen beantwoord worden óf, en indien dit het geval is, op welke wijze 
deze vrouw-metaforen verbonden zijn met de centrale thema's in Nietzsches latere 
filosofìe en óf en hoe zij zich tot elkaar en tot de vrouw-metaforen in Die Geburt der 
Tragödie verhouden (6.S). Zoals in hoofdstuk S aangekondigd zal in deze 
paragraaf ook het mogelijke onderscheid tussen de metaforen nader uitgewerkt 
worden en zal duidelijk gemaakt worden waarom ondanks dit onderscheid toch over 
vrouw-metaforen gesproken kan worden (6.5.1). 
Wellicht ten overvloede zij hier nog opgemerkt dat het in dit hoofdstuk, net als in het 
voorafgaande hoofdstuk, slechts gaat om een bespreking van de vrouw-metaforen. 
Met betrekking tot andere passages over de vrouw wil ik verwijzen naar de eerste 
paragrafen van hoofdstuk 5. Het noemen van bepaalde vrouwennamen -zoals in het 
latere werk bijvoorbeeld Carmen regelmatig wordt genoemd- wordt hier niet verder 
uitgewerkt omdat het hier -net als bij de korte verwijzingen in Die Geburt der 
Tragödie naar Iphigenia en Isolde- om verwijzingen naar dramatische personages 
gaat die enkel in het licht van het drama waarin zij aanwezig zijn en dat vaak hun 
naam draagt, genoemd worden. Het gaat daarentegen bij de vrouw-metaforen om hun 
metaforische functie (vgl. hoofdstuk 5 en 6.5.1). 
6.2. Waarheid 
De vrouw-metafoor Waarheid wordt door Nietzsche geïntroduceerd in 1886 in de 
voorwoorden bij Jenseits von Gut und Böse en Die Fröhliche Wissenschaft. In 
het eerstgenoemde werk verschijnt zij in de eerste zin: 
Vorausgesetzt, dass die Wahrheit ein Weib ist-, wie? ist der Verdacht nicht gegründet, 
dass alle Philosophen, sofern sie Dogmatiker waren, sich schlecht auf Weiber 
verstanden? dass der schauerliche Ernst, die linkische Zudringlichkeit, mit der sie 
bisher auf die Wahrheit zuzugehen pflegten, ungeschickte und unschickliche Mittel 
waren, um gerade ein Frauenzimmer für sich ein zu nehmen? (5,11) 
Nietzsche rieht zieh in dit voorwoord tegen de "dogmatische filosofie", waarvan hij 
als exponent Plato noemt met zijn ontkenning van het perspectivisme en zijn poneren 
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van het goede op zich. Het onbegrip van deze dogmatische filosofen voor de vrouw 
Waarheid uit zich in de onhandige opdringerigheid waarmee zij de waarheid 
benaderd hebben. Wat de dogmatische filosofen van deze vrouw willen wordt 
aangegeven in het voorwoord van Die fröhliche Wissenschaft. In de vierde 
paragraaf van dit voorwoord is herhaaldelijk sprake van "wij genezenden, wij 
nieuwgeborenen". Het gaat hier en in de voorafgaande paragrafen over de genezing 
na een lange periode van ziekte. Die fröhliche Wissenschaft wordt in dit licht 
getypeerd als het resultaat van een geest die een lange depressie geduldig heeft 
weerstaan. Met betrekking tot de hier aanwezige thematiek van de grote gezondheid, 
die al uitvoerig besproken is in hoofdstuk 3, kan benadrukt worden dat het gaat om 
een nieuw ontwaakt geloof, om nieuwe doelen, uitgedrukt in het beeld van open 
zeeën. De nieuwgeboren filosoof maakt steeds opnieuw de gang door vele 
gezondheden en evenzovele filosofieën. Na de "tirannie van de pijn", na de 
eenzaamheid, na de ziekte -waaraan door Nietzsche de Selbst-Befragung wordt 
gekoppeld- ontstaat inzicht in de manier waarop tot nu toe gefilosofeerd is. Pijn 
verdiept: men komt uit dergelijke afgronden na een langdurige ziekte als 
nieuwgeboren tevoorschijn. Deze nieuwgeborenen worden kunstenaars genoemd, 
die de wil tot waarheid als een slechte smaak afwijzen. Waarheid blijft niet langer 
waarheid als we haar van haar sluier ontdoen. 
Vielleicht ist die Wahrheit ein Weib, das Gründe hat, ihre Gründe nicht sehen zu 
lassen? Vielleicht ist ihr Name, griechisch zu reden, Baubo?... Oh diese Griechen! Sie 
verstanden sich darauf, zu leben: dazu tut not, tapfer bei der Oberfläche, der Falte, der 
Haut stehenzubleiben, den Schein anzubeten, an Formen, an Töne, an Worte, an den 
ganzen Olymp des Scheins zu glauben! Diese Griechen waren oberflächlich -aus 
Tiefe! (3,352) 
De kunstenaars, de genezenden of "de waaghalzen van de geest" zijn volgens 
Nietzsche op deze wijze Grieken. Zij weten dat de waarheid bedekt moet blijven. In 
de aandacht voor de Olympische schijn en de oppervlakte kan de Olympische 
toverberg uit Die Geburt der Tragödie herkend worden. Gaat het hier om een 
identieke apollinische bedekking van de dionysische diepte? Waarom moet de 
Waarheid genoemd in Jenseits von Gut und Böse en Die fröhliche Wissenschaft 
bedekt blijven? Wat wordt er onthuld als de waarheid onthuld wordt? 
De eerder besproken "grote gezondheid" heeft een speciale functie. De ziekte is 
hierbij onontbeerlijk. Deze ziekte, ook beschreven als de grote pijn en de bevrijder 
van de geest, is een "afdaling in onze laatste diepte". Het is een verdieping, die 
Nietzsche een dieper vragen noemt, een strenger vragen dan men tot nog toe gedaan 
heeft. Dit is pijnlijk omdat het alsmaar dieper vragen betekent dat datgene waar we 
eerst in geloofden (onze vroegere antwoorden, onze vroegere waarheden) aan het 
wankelen wordt gebracht. De geestelijke crisis, die ontstaat als onze vroegere 
waarheden aan het wankelen worden gebracht en dreigen te verdwijnen is echter 
noodzakelijk. We moeten door dit dal, langs deze afgrond, voor we ons de 
nieuwgeborenen en de genezenden kunnen noemen waar Nietzsche het in de 4e 
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paragraaf over heeft. Deze nieuwgeborenen, degenen die de afgrond overwonnen 
hebben, degenen die de crisis hebben doorstaan, hebben ook een nieuwe verhouding 
tot de waarheid. Het gaat er hen niet meer om de Waarheid te vinden en deze te 
onthullen, omdat duidelijk is geworden dat Dé Waarheid niet bestaat. De 
dogmatische filosofen zoeken nog naar De Waarheid, vandaar dat wordt gesteld dat 
zij de vrouw (Waarheid) niet hebben begrepen. Zij erkennen niet dat er geen absolute 
waarheid is: dé waarheid bestaat niet. Maar wat betekent dit? Kan de mens leven 
zonder waarheid? Als er geen waarheid is bestaat er alleen een veelheid, een chaos 
van met elkaar strijdende perspectieven (vgl. hoofdstuk 4). Is dat nog leefbaar? 
Nietzsche beantwoordt deze laatste vraag bevestigend. We kunnen leven zonder 
absolute waarheid als we de onwaarheid van de waarheid bedekken met de schone 
schijn en de mooie vormen van schijn-waarheden. We creëren hiermee -zoals de 
Grieken dat zo goed wisten te doen volgens Nietzsche- een mooie aantrekkelijke 
oppervlakte boven een afschuwwekkende diepte of afgrond. Een afschuwwekkende 
afgrond die je niet meer ziet door de schone schijn van deze mooie oppervlakte. Om 
nu naast de schoonheid en de aantrekkingskracht ook het besef aan te geven dat het 
hier niet slechts om oppervlakkige schone schijn gaat, gebruikt Nietzsche het beeld 
van de vrouw. Haar schoonheid straalt vanuit het besef dat zij de afgrondelijke diepte 
onder haar bedekt houdt. De vrouw weet (net als de Grieken) dat er geen waarheid 
is, maar zij weet ook dat een leven in dit besef onmogelijk is. De schone schijn die 
vervolgens gecreëerd wordt door de kunst, maar ook door de wetenschap, is een 
noodzakelijke schijnwereld die het leven leefbaar maakt. Het is vanuit het besef van 
de afgrondelijke diepte, dat de noodzakelijke schijn gecreëerd wordt (vgl. hoofdstuk 
2). Tegen deze achtergrond wordt ook Nietzsches opmerking begrijpelijk dat de 
vrouw geen waarheid wil. 
Was liegt dem Weibe an Wahrheit! Nichts ist von Anbeginn an dem Weibe fremder(..) 
seine grosse Kunst ist die Lüge, seine höchste Angelegenheit ist der Schein und die 
Schönheit. (5,171) 
In ditzelfde licht kunnen ook Nietzsches uitspraken geplaatst worden over de vrouw 
als toneelspeelster. Zij wordt verbonden met het masker en op één lijn gesteld met 
kunstenaars.1 Deze verbinding met maskers, kunst en toneelspel, deze verbinding 
met schijn, verwijst naar de eerder genoemde onwaarheid van de waarheid. Er is geen 
waarheid, er is dus ook geen vaststaande identiteit; er zijn alleen verschillende 
perspectieven, verschillende maskers (vgl. hoofdstuk 4). Waarheid is slechts schijn en 
wat er achter deze schijn verborgen gaat is -zoals in hoofdstuk 2 aangegeven- het 
oer-dionysische: de veelheid en voortdurende verandering. Om deze oer-dionysische 
werkelijkheid te verbergen, te camoufleren, wordt de illusie van de waarheid, de 
schijn-waarheid, in het leven geroepen. De vrouw weet dit en weet dit beter dan de 
dogmatische filosoof. De vrouw-metafoor Waarheid verwijst naar de onwaarheid van 
Dit gebeurt respectievelijk in o.a. Menschliches Allzumenschliches 1 aforisme 405 en 2 aforisme 30 en 
265. 
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de waarheid en heeft om deze reden een belangrijke plaats in Nietzsches filosofìe. 
6.3. Leven, Wijsheid en Eeuwigheid 
De vrouw-metafoor Leven verschijnt in aforisme 339 van Die fröhliche 
Wissenschaft. In dit aforisme getiteld "vita femina" wordt aangegeven dat kennis en 
een goede wil niet voldoende zijn om de schoonheid van een werk te kunnen zien. 
Er is een gelukkig toeval nodig waardoor de wolkensluier voor de bergtoppen 
wegschuift zodat de zon erop kan gloeien, stelt Nietzsche. Om dit te kunnen 
waarnemen is niet alleen een juiste plaats nodig, maar de ziel moet zelf haar sluier 
weggetrokken hebben om open te staan voor dat wat van buiten komt. Beide 
voorwaarden zijn echter zelden tegelijkertijd aanwezig. Op grond hiervan meent 
Nietzsche dan ook dat het hoogste goed (van de mens of de natuur) door de meeste 
mensen niet ervaren kan worden. 
Ich will sagen, dass die Welt übervoll von schönen Dingen ist, aber trotzdem arm, sehr 
arm an schönen Augenblicken und Enthüllungen dieser Dinge. Aber vielleicht ist dies 
der stärkste Zauber des Lebens: es liegt ein golddurchwirkter Schleier von schönen 
Möglichkeiten über ihm, verheissend, widerstrebend, schamhaft, spöttisch, mitleidig, 
verführerisch. Ja, das Leben ist ein Weib! (3,569) 
De vrouw-metafoor Leven verwijst naar de veelal verhulde, maar veelbelovende 
schoonheid van het bestaan. Er is sprake van verhulling omdat de schoonheid in de 
mens, in de dingen en in de natuur slechts zelden als schoonheid wordt ervaren. De 
oorzaak hiervan ligt in het zeer sporadische samenvallen van de beide voorwaarden 
voor de ervaring van schoonheid: de openheid en de toevallige aanwezigheid op het 
juiste moment en op de juiste plaats. Dit neemt niet weg dat er wel degelijk een besef 
bestaat dat deze ervaring mogelijk is. Het is dit besef dat de betoverende kracht van 
het leven bepaalt. Om deze reden wordt het leven verleidelijk, vol beloften en 
schitterende mogelijkheden genoemd. Het leven verleidt doordat het de ervaring van 
schoonheid en schitterende mogelijkheden belooft. 
In Also sprach Zarathustra verschijnt de vrouw-metafoor Leven opnieuw. Zij is 
zowel in het tweede als in het derde deel van dit werk aanwezig, respectievelijk in 
'Das Tanzlied' en in 'Das andere Tanzlied'. In het eerstgenoemde hoofdstuk is zij in 
het gezelschap van de vrouw-metafoor Wijsheid. Zarathustra vertelt in deze tekst hoe 
hij op een avond bij een door bomen omgeven veld aankwam waar meisjes met elkaar 
dansten. Hij maant de meisjes vooral door te dansen "Wie sollte ich, ihr Leichten, 
göttlichen Tänzen f eind sein?" Als zij samen met Cupido, die ook aanwezig blijkt te 
zijn, hun dans hervatten, zingt Zarathustra "Ein Tanz- und Spottlied auf den Geist 
der Schwere (..)" (4,140). Dit lied begint met de regels: 
In dein Auge schaute ich jüngst, oh Leben! Und ins Unergründliche schien ich mir da 
zu sinken. Aber du zogst mich mit goldner Angel heraus; spöttisch lachtest du, als ich 
dich unergründlich nannte. "So geht die Rede aller Fische", sprachst du, "was sie nicht 
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ergründen, ist unergründlich. Aber veränderlich bin ich nur und wild und in allem ein 
Weib, und kein tugendhaftes: Ob ich schon euch Männer "die Tiefe" heisse oder "die 
Treue", "die Ewige", die "Geheimnisvolle". Doch ihr Männer beschenkt uns stets mit 
den eignen Tugenden - ach ihr Tugendhaften! (4,140) 
Zarathustra's opmerking over de ondoorgrondelijkheid van zijn geliefde Leven wordt 
door haar met een spottend lachje beantwoord. Dat wat iemand zelf niet kan 
doorgronden hoeft om die reden niet ondoorgrondelijk te zijn. Leven verwijt 
Zarathustra en mannen in het algemeen dat zij haar benamingen toekennen die meer 
met hen zelf dan met haar te maken hebben. Zij is niet diep, trouw, eeuwig en 
geheimzinnig; dit zijn allemaal deugden die deugdzame mannen -zoals Zarathustra-
op haar projecteren. (In deze passage kan Nietzsches -in hoofdstuk 5 besproken-
inzicht in de neiging van mannen vrouwen te idealiseren herkend worden.) 
Zarathustra geeft echter te kennen dat hij haar niet gelooft en hij vertelt over zijn 
andere geliefde met wie hij in deze tekst eveneens spreekt. Naast Leven verschijnt 
vervolgens de vrouw-metafoor Wijsheid. Zarathustra geeft aan hoe deze ménage á 
trois gezien moet worden. Eigenlijk, stelt hij, bemint hij alleen Leven; omdat echter 
Wijsheid sprekend op Leven lijkt heeft hij ook haar lief. Wijsheid herinnert hem aan 
Leven: 
Sie hat ihr Auge, ihr Lachen und sogar ihr goldnes Angelriitchen: was kann ich dafür, 
dass die beiden sich so ähnlich sehen? (4,140) 
De overeenkomst tussen beide vrouwen wordt bevestigd door Leven in de tekst die 
volgt op deze passage. Op de vraag van Leven, Wijsheid te beschrijven antwoordt 
Zarathustra: 
Ach ja! die Weisheit! Man dürstet um sie und wird nicht satt, man blickt durch 
Schleier, man hascht durch Netze. Ist sie schön? Was weiss ich! Aber die ältesten 
Karpfen werden noch mit ihr geködert. (4,141) 
Als Zarathustra naast de verleidingskracht van Wijsheid ook nog haar 
veranderlijkheid en onvoorspelbaarheid beschrijft, lacht Leven boosaardig en sluit 
haar ogen: "Von wem redest du doch? sagte es, wohl von mir?" Zarathustra kan 
echter niet antwoorden want als Leven haar ogen weer opent verliest hij zich hierin. 
Ach, und nun machtest du wieder dein Auge auf, oh geliebtes Leben! Und ins 
Unergründliche schien ich mir wieder zu sinken- .(4,141) 
Zarathustra lijkt zich ondanks de waarschuwing van Leven toch weer te verliezen in 
haar vermeende ondoorgrondelijkheid. Vanuit het perspectief van de vrouw-metafoor 
Leven (vgl. hoofdstuk 5: het feministische masker) kan dit verlies als een verlies in de 
eigen projectie gezien worden. In dit verband kan de erkenning van de illusie die als 
een ballon geknapt is, herkend worden in de laatste regels van dit hoofdstuk. Op het 
moment dat Zarathustra zijn gezang heeft beëindigd en de dansende meisjes zijn 
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verdwenen, wordt hij bedroefd. "Warum? Wofür? Wodurch? Wohin? Wo? Wie? Ist 
es nicht Torheit, noch zu leben?-" De vrouw-metaforen Leven en Wijsheid, die in 
het lied verwijzen naar de veelbelovende schoonheid en verleidingskracht van het 
leven en de wijsheid, zijn verdwenen. Het leven is in deze laatste regels het bestaan 
zonder schoonheid, zonder beloftes, een bestaan dat Zarathustra treurig stemt. 
Een andere interpretatie is echter ook mogelijk. Zarathustra's houding in de laatste 
regels komt overeen met de houding van de mens die door de blik in de oneindige 
dionysische diepte de zinloosheid van zijn handelen heeft ontdekt (vgl. hoofdstuk 
2). Deze mens heeft de apollinische kracht nodig om te kunnen leven. Door middel 
van de noodzakelijke apollinische schijn, waarin vorm wordt gegeven aan het oer-
dionysische, wordt het leven leefbaar gemaakt. In deze interpretatie verwijst de 
vrouw-metafoor Leven naar de noodzaak van de (apollinische) schijn. 
In 'Das andere Tanzlied' in het derde deel van Also sprach Zarathustra verschijnt 
de vrouw-metafoor Leven opnieuw. Deze tekst staat tussen het hoofdstuk 'Von der 
grossen Sehnsucht' (oorspronkelijk getiteld: Ariadne) en het hoofdstuk 'Die sieben 
Siegel' (paragraaf 3 hiervan was oorspronkelijk getiteld: Dionysos), waarin de 
vrouw-metafoor Eeuwigheid verschijnt. Het is opvallend dat in de laatste drie 
hoofdstukken die volgen op het hoofdstuk 'Der Genesende' en die aanvankelijk het 
slot vormden van Also sprach Zarathustra drie vrouw-metaforen aanwezig zijn. 
Geeft deze aanwezigheid het belang aan van de vrouw-metaforen in Nietzsches 
werk? Ook de eerste regels van 'Das andere Tanzlied' verwijzen naar Zarathustra's 
gevoeligheid voor de ogen van Leven. 
In dein Auge schaute ich jüngst, о Leben: Gold sah ich in deinem Nacht-Auge 
blinken, - mein herz stand still vor dieser Wollust (..) Zweimal nur regtest du deine 
Klapper mit kleinen Händen- da schaukelte schon mein Fuss vor Tanz- Wut. (..) Zu 
dir hin sprang ich: da flohst du zurück vor meinem Sprunge (..) Von dir weg sprang 
ich und von deinen Schlangen: da standst du schon, halbgewandt das Auge voll 
Verlangen (4,282). 
De spanningsverhouding van aantrekking en afwijzing waarin Leven zich als een 
flamenco danseres met Zarathustra begeeft, wordt tenslotte verbroken door 
Zarathustra die zijn zweep tevoorschijn haalt om Leven naar zijn pijpen te laten 
dansen. Maar Leven laat zich hier niet door imponeren: 
O, Zarathustra! Klatsche doch nicht so fürchterlich mit deiner Peitsche! Du weisst es ja: 
Lärm mordet Gedanken - und eben kommen mir so zärtliche Gedanken (4,284). 
Nadat Leven haar band met Zarathustra heeft benadrukt -beiden hebben hun plaats 
gevonden "jenseits von Gut und Böse"- en haar jaloezie ten opzichte van 
Zarathustra's andere geliefde -Wijsheid- heeft geuit, stelt zij dat Zarathustra haar niet 
trouw genoeg is en bovendien van plan is haar spoedig te verlaten. Zarathustra 
bevestigt dit. 
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"Ja" antwortete ich zögernd, "aber du weisst es auch-" Und ich sagte ihr etwas ins Ohr, 
mitten hinein zwischen ihre verwirrten gelben törichten Haar-Zotteln. "Du weisst das, 
o, Zarathustra? Das weiss niemand.--". Und wir sahen uns an und blickten auf die 
grüne Wiese, über welche eben der kühle Abend lief, und weinten miteinander. -
Damals aber war mir das Leben lieber, als je alle meine Weisheit- (4,285). 
De laatste regels van dit hoofdstuk luiden "Doch alle Lust will Ewigkeit-, will tiefe, 
tiefe Ewigkeit!". De vrouw-metafoor Leven verwijst hier niet alleen naar de eerder 
besproken schoonheid en verleidingskracht van het leven maar ook naar 
Zarathustra's leer die dichtbij het leven staat. Zij weet iets dat niemand weet behalve 
Zarathustra, wat hun band nog sterker maakt. Wat is dit geheim dat alleen 
Zarathustra en Leven kennen? Gezien de laatste regels van dit hoofdstuk en het 
thema van de eeuwigheid in het hiernavolgende hoofdstuk, kan dit geheim als de 
Ewige Wiederkehr bepaald worden.2 Het verdwijnen van Zarathustra zal gevolgd 
worden door zijn terugkeer, zoals in Also sprach Zarathustra is aangegeven dat 
alles eeuwig zal terugkeren. Dat deze gedachte van de Ewige Wiederkehr eerder in 
Also sprach Zarathustra de meest afgrondelijke gedachte werd genoemd kan nog 
herkend worden in de manier waarop Zarathustra en Leven zwijgend en huilend bij 
elkaar zitten. De laatste regels geven echter de overwinning van dit verdriet aan in de 
betekenis van de affirmatie van de Ewige Wiederkehr. 
Deze affirmatie is expliciet aanwezig in het volgende hoofdstuk 'Die sieben Siegel. 
(Oder: das Ja- und Amen-Lied)', waarin de vrouw-metafoor Ewigkeit verschijnt. De 
zeven paragrafen waar dit hoofdstuk uit bestaat eindigen alle zeven met de woorden: 
Oh, wie sollte ich nicht nach der Ewigkeit brünstig sein und nach dem hochzeitlichen 
Ring der Ringe - dem Ring der Wiederkunft! Nie noch fand ich das Weib, von dem 
ich Kinder möchte, es sei denn dieses Weib, das ich liebe: denn ich liebe dich, о 
Ewigkeit! Denn ich liebe dich, о Ewigkeit! (4,287) 
De vrouw-metafoor Ewigkeit verwijst naar Zarathustra's leer van de Ewige 
Wiederkehr des Gleichen en de bruiloft van Zarathustra met Ewigkeit verwijst naar 
de affirmatie van deze Ewige Wiederkehr. 
6.4. Aphrodite, Circe en Ariadne 
6.4.1. Aphrodite 
De vrouw-metafoor Aphrodite verschijnt in Menschliches Allzumenschlichesl, in 
het hoofdstuk 'Das religiöse Leben' : 
In allen pessimistischen Religionen wird der Zeugungsakt als schlecht an sich 
empfunden, aber keineswegs ist diese Empfindung eine allgemein-menschliche.(..) 
* Vgl. Platt (1988) die, zij het op andere gronden, eveneens dit geheim als de Ewige Wiederkehr interpreteert 
(p.179 -195). 
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Empedokles zum Beispiel weiss gar nichts vom Beschämenden, Teuflischen, 
Sündhaften in allen erotischen Dingen; er sieht vielmehr auf der grossen Wiese des 
Unheils eine einzige heil- und hoffnungsvolle Erscheining, die Aphrodite; sie gilt ihm 
als Bürgschaft, dass der Streit nicht ewig herrschen, sondern einem milderen Dämon 
einmal das Szepter überreichen werde (2,135). 
De vrouw-metafoor Aphrodite verwijst naar de schuldeloze, niet beschamende 
ervaring van zinnelijkheid, die door Empedokles als waarborg voor harmonie en als 
verzoenend moment in de snijd wordt gezien. Aphrodite wordt in deze paragraaf 
tegenover de heilige en de asceet geplaatst; het idealiseren van het zinnelijke leven 
en van de natuur wordt gecontrasteerd met de christelijke afwijzing hiervan. 
In Morgenröthe, aforisme 76, verschijnt Aphrodite op identieke wijze. 
Die Leidenschaften werden böse und tückisch, wenn sie böse und tückisch betrachtet 
werden. So ist es dem Christentum gelungen, aus Eros und Aphrodite- grossen 
idealfähigen Mächten- höllische Kobolde und Traggeister zu schaffen (..) (3,73). 
Naast haar verwijzing naar zinnelijkheid wordt in deze passage duidelijk dat 
Aphrodite evenals Eros ook verwijst naar het in en door de zinnelijkheid aanwezige 
vermogen tot het creëren van idealen en het vermogen tot het aangaan van 
verbindingen op basis van een ideaal. Deze kracht van de zinnelijkheid is volgens 
Nietzsche door het christendom niet alleen ontkend maar ook vervormd tot iets laags 
en bedriegelijks. De vrouw-metafoor Aphrodite is ook aanwezig in Nietzsches 
'Nachlass' (Schlechta III, 870). In een korte tekst getiteld 'Zur Genesis der Kunst' 
wordt aangegeven dat de begrippen "het volmaakte" en "het schone" ons onbewust 
herinneren aan gevoelens van verliefdheid. 
Jede Vollkommenheit, die ganze Schönheit der Dinge erweckt durch contiguity die 
aphroditische Seligkeit wieder (..) Das Verlangen nach Kunst und Schönheit ist ein 
indirektes Verlangen nach den Entzückungen des Geschlechtstriebes (..). 
Nietzsche besluit dit fragment met de zin: "Die vollkommen gewordene Welt, durch 
"Liebe". De vrouw-metafoor Aphrodite en het aan haar gekoppelde aphroditische 
verwijzen hier heel algemeen naar liefde en verliefdheid. Deze algemene verwijzing is 
ook aan te treffen in een vroege tekst die ik op grond van de overeenkomst met het 
latere werk hier toch even wil noemen. In paragraaf 9 van Die Philosophie im 
tragischen Zeitalter der Griechen luidt het antwoord op de vraag "wat is het 
worden?", dat het worden zowel het zijn als het niet-zijn behoeft. In dit verband 
wordt Parmenides genoemd, die een mystiek verbond van tegenstellingen poneerde, 
dat hij de naam Aphrodite gaf. 
Die Macht der Aphrodite ist es, die das Entgegengesetzte, das Seiende mit dem 
Nichtseienden, zusanunenkuppelt. Eine Begierde führt die sich widerstreitenden und 
sich hassenden Elemente Zusammen: das Resultat ist ein Werden. (1, 839) 
De vrouw-metafoor Aphrodite verwijst hier naar liefde, naar het vermogen te 
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verzoenen en samen te voegen. Op een zelfde wijze verschijnt zij ook in de 
'Nachlass' van 1975. Het betreft hier een onderdeel van een vrij lang fragment getiteld 
'Die Liebe', dat begint met de stelling dat elke vorm van liefde een zinnelijke basis 
heeft. (Deze stelling kan ook herkend worden in de voorafgaande citaten.) Nietzsche 
introduceert in de eerste alinea van zijn tekst het onderscheid tussen Aphrodite 
Urania en Aphrodite Pandemos. Een onderscheid dat ook in het Symposium wordt 
genoemd (vgl. hoofdstuk 7). Dit algemeen aanvaarde onderscheid tussen de hemelse 
en de vulgaire Aphrodite wordt door Nietzsche echter gerelativeerd. 
Die Unwillkiirlichkeit der Natur kennt die Trennung des Grobsinnlichen vom Edleren 
nicht. Was ist sinnlich, was ist geistlich! Wer nur ал das Gröbste der Sinnlichkeit denkt, 
der mag so wie Plato unterscheiden (8,154/155). 
Met andere woorden: is de grens tussen zinnelijk en geestelijk wel zo duidelijk te 
trekken als wordt afgezien van de vulgaire invulling van zinnelijkheid? 
Aphrodite verschijnt ook in deze tekst, net als Eros, als personificatie -in de woorden 
van Nietzsche als objectivatie (8,157)- van liefde en van zinnelijkheid. Hierbij kan 
opgemerkt worden dat hoewel de Nietzscheaanse zinnelijkheid zeer aards is, 
Nietzsche zich even sterk tegen de vulgarisering als tegen de ontkenning ervan keert. 
(Vgl. 10.2.3 voor een verder uitwerking van de dionysische zinnelijkheid waarin altijd 
de verbinding met het apollinische aanwezig is. ) 
6.4.2. Circe 
Omdat de vrouw-metafoor Circe op vele plaatsen aanwezig is in Nietzsches werk en 
deze aanwezigheid verband houdt met de mythische Circe, zal ik, alvorens op 
Nietzsches teksten in te gaan, kort de mythe over Odysseus en de godin/tovenares 
Circe bespreken. Tijdens zijn terugtocht naar Ithaca belandt Odysseus op Circe's 
eiland. Als hij zijn mannen op verkenning uitstuurt en zij in het paleis van Circe 
belanden, worden zij door haar in zwijnen veranderd. Odysseus hoort wat zijn 
metgezellen is overkomen, trekt zijn zwaard en gaat op zoek naar de godin/tovenares. 
Door een bloem, die hij van Hermes heeft gekregen, wordt hij tegen haar toverkracht 
beschermd. Circe is derhalve niet in staat ook Odysseus in een zwijn te veranderen. 
De held en de godin worden geliefden en krijgen drie zonen. Uiteindelijk hervat 
Odysseus zijn tocht naar Ithaca voorzien van allerlei raadgevingen van Circe, die ook 
zorgt voor een gunstige wind in de zeilen (vgl. Graves (1955) 2, p.358 e.V.). 
Uit de mythe blijkt dat de tover- en verleidingskracht zowel negatieve als positieve 
gevolgen kunnen hebben. Odysseus' metgezellen worden in zwijnen veranderd; 
Odysseus zelf daarentegen kan alles wat hij wil hebben van Circe krijgen. Odysseus 
kiest echter niet voor alle goddelijke geschenken die hem geboden worden. Hij kiest 
voor een risicovol, menselijk bestaan.3 Hij gebruikt Circes inzicht en toverkracht 
3
 Vgl. Nussbaums (1990) bespreking van Odysseus' weigering van hetgeen Calypso te bieden heeft. Odysseus 
kiest niet voor onsterfelijkheid en de oneindige zekerheid van een leven als een god maar voor het risicovolle, 
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(raadgevingen en een gunstige wind) alleen om zijn doel (Ithaca) te bereiken. 
De mythe maakt duidelijk dat als de verleidingskracht niet doorzien wordt en dus de 
negatieve gevolgen niet voorzien worden, er geen bescherming geboden kan worden 
en men het slachtoffer wordt van de verleiding. De negatieve gevolgen zijn in de 
mythe de verandering van de aanvankelijk menselijke natuur in zijn tegendeel. 
Odysseus' dappere metgezellen worden zwijnen. Wordt de tover- en 
verleidingskracht wél doorzien dan is ook bescherming mogelijk tegen de negatieve 
gevolgen en kunnen de positieve gevolgen ontdekt worden. Odysseus kan alles van 
Circe krijgen en gebruikt uiteindelijk haar raad en toverkracht om zijn doel te 
bereiken. Deze verschillende houdingen ten opzichte van de verleiding zijn ook 
aanwezig in Nietzsches verwijzingen naar Circe. 
In Jenseits von Gut und Böse, 229 wordt gesteld dat we de wreedheid beter moeten 
leren kennen. Bijna alles wat wij tot de zogenaamde hogere cultuur rekenen, berust 
op de vergeestelijking en de verdieping van wreedheid. Alles waar we cultureel 
gezien van genieten -van de Romeinse arena tot Tristan en Isolde van Wagner- "das 
sind die Würztränke der grossen Circe 'Grausamkeit'" (5,166). De vrouw-metafoor 
Circe verwijst naar wreedheid, die hier als verleidelijk wordt voorgesteld. Deze 
verleidingskracht van de wreedheid ontstaat niet alleen bij het zien van het lijden van 
de ander. Er bestaat ook een genieten van het eigen lijden. Nietzsche noemt in dit 
verband de religieuze "Selbst-Verleugnung" en de ontzinnelijking waartoe de mens 
door zijn wreedheid wordt verleid. De wreedheid wordt zelfs als verleidelijk 
voorgesteld, als deze zich tegen het eigen "ik" richt. De verleidingskracht van Circe 
is identiek met de verleidingskracht van de moraal. In de vijfde paragraaf van 'Warum 
ich so gute Bücher schreibe' in Ecce Homo poneert Nietzsche zieh als psycholoog 
die de ware aard van de mens ontdekt en ook ontdekt hoe deze ware aard wordt 
verhuld en ontkend. Voor deze ontkenning en verhulling stelt Nietzsche de moraal 
verantwoordelijk. 
Die Circe der Menschheit, die Moral, hat alle psychologica in Grund und Boden 
gefälscht -vermoralisiert- bis zu jenem schauderhaften Unsinn, dass die Liebe etwas 
"Unegoistisches" sein soll...(6,305). 
Circe verwijst naar de moraal waarin liefde als niet-egoïstisch wordt voorgesteld. Ook 
in het laatste hoofdstuk van Ecce Homo, 'Warum ich ein Schicksal bin', 6, verwijst 
Circe naar de moraal: 
Die Christliche Moral war bisher die Circe aller Denker- sie standen in ihrem Dienst.-
Wer ist vor mir eingestiegen in die Höhlen, aus denen der Gifthauch dieser Art von 
Ideal - der Weltverleumdungl-emporquillt? (6,371) 
Circe (de moraal) verleidt, maar Nietzsche (de psycholoog) doorziet haar 
verleidingspogingen. Hij ontdekt de ware moraal; hij ontdekt het nihilisme van de 
moraal, de "wereldlastering". In paragraaf 7 van ditzelfde laatste hoofdstuk van 
kwetsbare menselijke bestaan (p.365 e.V.). 
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Ecce Homo noemt Nietzsche wederom dit negatieve aspect van de moraal, en dus 
van Circe. 
Die Christliche Moral- die bösartigste Form des Willens zur Lüge, die eigentliche 
Circe der Menschheit: das, was sie verdorben hat (6,372). 
De vrouw-metafoor Circe verwijst naar de moraal die de mens verleidt tot leugens en 
hem/haar op deze wijze bederft. De aanvankelijk "goede" menselijke natuur 
ondergaat door de nihilistische moraal een negatieve verandering.4 Deze moraal 
maakt van de aanvankelijk goede mens een mens die het leven afwijst, een nihilist. Dit 
is ook gebeurd met Wagner. In Der Fall Wagner, 4, waarin de negatieve invloed 
van Schopenhauer op Wagner wordt besproken, verschijnt Circe wederom op de 
hierboven aangegeven wijze. Deze negatieve invloed is funest voor Wagner, hetgeen 
wordt geïllustreerd met behulp van het beeld van een schip dat lange tijd rustig zijn 
weg vervolgt tot het plotseling op een rif loopt. Wagner is verloren: "Alles läuft 
schief, alles geht zugrunde, (..) das Nichts, die indische Circe winkt (..)" (6,20/21). Ook 
hier gaat het om de verleidingskracht van Circe als een nihilistische verleidingskracht. 
Een verleidingskracht waarvoor zowel Schopenhauer als Wagner zijn bezweken. 
In het naschrift bij Der Fall Wagner verschijnt Circe op dezelfde wijze. (Het gaat 
hier overigens om het eerste naschrift. Nietzsche besluit Der Fall Wagner met twee 
naschriften en een epiloog! Wellicht kan hieruit worden afgeleid hoe moeilijk het was 
voor Nietzsche om -letterlijk en figuurlijk- het hoofdstuk Wagner af te sluiten.) In dit 
eerste naschrift wordt gesteld dat Wagner ieder nihilistisch instinct -christelijk en 
boeddhistisch- in muziek verkleedt. Met betrekking tot deze nihilistische waarden 
merkt Nietzsche op: 
(..) die ganze Falschmünzerei der Transcendenz und des Jenseits, hat in Wagners 
Kunst ihren sublimsten Fürsprecher -nicht in Formeln: Wagner ist zu klug für 
Formeln- sondern in einer Überredung der Sinnlichkeit, die ihrerseits wieder den 
Geist mürbe macht. Die Musik als Circe (..). (6,43) 
Wagners laatste werk Parcifal zal volgens Nietzsche dan ook altijd zijn plaats 
behouden als meesterstuk van de verleiding. De vrouw-metafoor Circe verwijst in dit 
citaat naar de verleidingskracht van Wagners muziek en de hierin aanwezige 
nihilistische waarden. Ook in Nietzsche contra Wagnerwordt Circe genoemd. (In 
het hoofdstuk 'Wagner als Apostel der Keuschheit', 2) In deze tekst gaat het om de 
tegenstelling tussen kuisheid en zinnelijkheid. Dit hoeft geen absolute tegenstelling 
te zijn. Als echter "die verunglückten Tiere der Circe dazu gebracht werden, die 
Keuschheit anzubeten" dan zien ze alleen maar de tegenstelling, dan is de 
tegenstelling absoluut geworden (6,429). Circe verwijst hier naar de 
verleidingskracht van de moraal waarin de kuisheid als nastrevenswaardig wordt 
л 
Vgl. o.a. KSA 10,78, waarin Circe eveneens verwijst naar de moraal en KSA 12,165, waarin wordt 
aangegeven dat Circe, de moraal, de filosofen verleidt. Dit wordt eveneens aangegeven in KSA 12,377, waarin 
Circe als moraal ook als oorzaak van het nihilisme wordt gezien. Vgl. ook KSA 12,388; KSA 13,66, 319, 500 
waarin sprake is van de moraal als Circe van de filosofen. 
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voorgesteld en de zinnelijkheid wordt afgewezen. Deze tekst sluit met betrekking tot 
de relativering van de tegenstelling tussen kuisheid en zinnelijkheid aan bij het laatste 
citaat uit de voorafgaande paragraaf over Aphrodite en Eros. Nietzsche wil afrekenen 
met de nihilistische moraal. In een 'Nachlass'- fragment, dat een opzet lijkt voor een 
vervolg op 7мг Genealogie der Moral schrijft Nietzsche -na kort de inhoud van de 
vierde, vijfde en zesde verhandeling aangegeven te hebben- bij "Nachwort": 
Eine Abrechnung mit der Moral (als Circe der Philosophen). Die Moral- ich habe es 
schon einmal gesagt- war bisher die Circe der Philosophen. Sie ist die Ursache des 
Pessimismus und Nihilismus...Dessen höchste Formel formuliert. Die Aufgabe. 
Eintritt in das tragische Zeitalter von Europa. (12,377) 
Dat na deze afrekening met de moraal en dus met Circe, deze laatste toch een rol blijft 
spelen kan opgemaakt worden uit Menschliches Allzumenschliches 1, aforisme 519: 
Wahrheit als Circe- Der Irrtum hat aus Tieren Menschen gemacht; sollte die Wahrheit 
imstande sein, aus dem Menschen wieder ein Tier zu machen? (2,324) 
Circe wordt hier voorgesteld als waarheid. (Ook hier is de waarheid dus een vrouw.) 
Een waarheid waarvan Nietzsche zich afvraagt of deze in staat is van mensen weer 
dieren te maken. In deze laatste zinsnede kan een toespeling herkend worden op de 
eerder besproken mythe waarin Circe mensen (de metgezellen van Odysseus) 
veranderde in dieren (zwijnen). Waarom zou Nietzsche echter van mensen dieren 
willen maken? De vraag is of het hier daadwerkelijk om dierlijkheid gaat. Als wordt 
gesteld dat door een dwaling dieren in mensen zijn veranderd en Nietzsche door een 
omkering deze dwaling poogt te herstellen, dan lijkt Nietzsche te verwijzen naar het 
verlies van instincten en van een gezonde "dierlijkheid" (vgl. de bespreking van de 
eerste dithyrambe), die hij in zijn omkering van waarden weer aan de mens terug wil 
geven. De dionysische leer beoogt immers een herstel van de instinctieve en 
zinnelijke relatie tot de werkelijkheid (vgl.hoofdstuk 3). Om de mensen echter te 
winnen voor zijn dionysische leer (zijn waarheid) kan Nietzsche wel enige 
verleidingskracht gebruiken. Als zijn dionysische filosofie over de tover- en 
verleidingskracht van Circe kan beschikken (waarheid als Circe) dan kan het doel, 
het realiseren van een dionysisch tijdperk, gerealiseerd worden. Nietzsche lijkt de 
verleidingskracht te willen gebruiken voor dit doel. De waarheid van de dionysische 
filosofie zou in staat zijn een omkering tot stand te brengen en de mens zijn 
"dierlijkheid" i.e. zijn instincten en zijn zinnelijkheid terug te geven. In dit aforisme 
lijkt gespeeld te worden met de gedachte de verleidingskracht van de vrouw-
metafoor Circe in dienst te stellen van de dionysische filosofìe. Op deze wijze lijkt 
Nietzsche net als Odysseus de tover- en verleidingskracht te willen gebruiken om 
zijn doel te bereiken. 
In bijna alle voorafgaande verwijzingen is de suggestie van een pre-morele, "goede" 
aard van de mens aanwezig, die door de moraal een negatieve verandering ondergaat. 
Er wordt gesproken over de "ware" aard die door de moraal wordt verhuld en over de 
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moraal die de mensheid heeft bedorven (dit is ook het geval bij Wagner). Omdat het 
gaat om een oorspronkelijk "goede" natuur, kan de verleidingskracht ook positieve 
effecten hebben. Verleiding als zodanig is niet positief of negatief, maar kan positieve 
of negatieve gevolgen hebben afhankelijk van de intenties van degene die verleidt 
en het inzicht van degene die verleid wordt. Dit wordt duidelijk in de mythe over 
Circe en Odysseus en lijkt eveneens aanwezig in het laatste citaat. In de 'Nachlass' 
lijkt Circe op deze positieve wijze te verschijnen. In het eerder genoemde fragment 
dat de titel "Liebe" draagt, stelt Nietzsche: 
Will man den erstaunlichsten Beweis dafür, wie weit die Transfigurationskraft des 
Rausches geht? "Die Liebe" ist dieser Beweis, das, was Liebe heisst, in allen Sprachen 
und Stummheiten der Welt. Der Rausch wird hier mit der Realität in einer Weise fertig, 
dass im Bewusstsein des Liebenden die Ursache ausgelöscht und etwas Anderes sich 
an ihrer Stelle zu finden scheint- ein Zittern und Aufglänzen aller Zauberspiegel der 
Circe...(..) selbst die Liebe zu Gott, die Heiligen-Liebe "erlöster Seelen", bleibt in der 
Wurzel Eins: als ein Fieber, das Gründe hat, sich zu transfigurieren, ein Rausch der 
Gut thut, über sich zu lügen...Und jedenfalls lügt man gut, wenn man liebt, vor sich 
und über sich: man scheint sich transfigurirt, stärker, reicher, vollkommener, man ist 
volkommener...(13,299) 
Na de constatering dat de kunst ondanks haar leugen de grootste stimulans van het 
leven is, vervolgt Nietzsche: 
Der Liebende wird Verschwender: er ist reich genug dazu. Er wagt jetzt, wird 
Abenteurer (..) er glaubt wieder an Gott, er glaubt an die Tugend weil er an die Liebe 
glaubt: und andrerseits wachsen diesem Idioten des Glücks Flügel und neue 
Fähigkeiten und selbst zur Kunst thut sich ihm die Thüre auf. (..) (13,300). 
De verwijzing naar avonturen en nieuwe idealen, waar degene die liefheeft naar 
verlangt, sluit aan bij de thematiek van de "grote gezondheid". Het verleid worden 
door een ideaal, waarvan sprake is bij de "grote gezondheid" (vgl. hoofdstuk 3 en 5), 
wordt in het eerste citaat aan Circe gekoppeld. Circe verwijst hier naar de roes van de 
liefde, die het vermogen heeft de werkelijkheid te transfigureren. Deze verheerlijking 
wordt een trillende schittering van alle toverspiegels van Circe genoemd. Het gaat om 
een betovering die ontstaat op het moment dat de mens liefheeft. Alles lijkt volmaakt, 
alles lijkt mogelijk, de mens lijkt vleugels te krijgen. (In deze vleugels kan een 
toespeling op de Phaedrus herkend worden, vgl. hoofdstuk 7) Het is Circe die de 
poort opent naar een verheerlijkte wereld, die de mens nieuwe, ongekende 
mogelijkheden biedt. Hier is een andere Circe aanwezig dan de nihilistische Circe uit 
de eerder genoemde fragmenten. In het laatste citaat gaat het om de positieve 
effecten van Circes tover- en verleidingskracht: de ontdekking van ongekende 
mogelijkheden. 
Op basis van de bespreking van Nietzsches verwijzingen naar Circe kan 
geconcludeerd worden dat Circe in alle aangehaalde passages verwijst naar tover- en 
verleidingskracht. Net als in de mythe is deze verleidingskracht op twee manieren 
170 
aanwezig. In de mythe wordt duidelijk dat als de verleidingskracht niet doorzien 
wordt en dus de negatieve gevolgen niet voorzien worden er geen bescherming 
geboden kan worden en men het slachtoffer wordt van de verleiding. De 
aanvankelijk menselijke natuur wordt veranderd in zijn tegendeel. (Odysseus' 
dappere metgezellen worden zwijnen.) Op dezelfde wijze beschrijft Nietzsche de 
mens als het slachtoffer van de verleidingskracht van de moraal (Circe). De 
aanvankelijk "goede" natuur van de mens wordt veranderd in een nihilistische, 
levensvijandige natuur. Circe verwijst naar de verleidingskracht van de moraal, die 
mensen tot leugens verleidt, tot vijandigheid tegen de zintuigen en tegen het leven 
überhaupt. In dit licht is Circe gekoppeld aan Nietzsches kritiek op de moraal. 
Nietzsche gebruikt de vrouw-metafoor Circe om te laten zien dat het in de moraal om 
verleiding gaat. Dat waartoe verleid wordt wijst Nietzsche af als nihilistische 
waarden. Van de verleiding als zodanig ziet Nietzsche echter duidelijk de kracht. Hij 
overweegt dan ook de tover- en verleidingskracht aan te wenden voor zijn 
dionysische filosofie. Ook in de mythe wordt duidelijk dat als de tover- en 
verleidingskracht wordt doorzien, bescherming tegen de negatieve gevolgen 
mogelijk is en de positieve gevolgen ontdekt kunnen worden. (Odysseus kan alles 
van Circe krijgen en gebruikt uiteindelijk haar raad en toverkracht om zijn doel te 
bereiken.) Op dezelfde wijze wil Nietzsche de tover- en verleidingskracht (Circe) 
aanwenden om zijn doel -de affirmatie door anderen van zijn dionysische filosofie- te 
bereiken. Circe als positief aangewende verleidingskracht, verleidt tot dionysische 
waarden. Deze dionysische verleidingskracht is ook aanwezig in het 'Nachlass'-
fragment, waarin Circe verwijst naar de roes van de liefde waardoor het leven in al 
haar schitterende schoonheid verschijnt. Circe kan hier op één lijn gesteld worden 
met Aphrodite (vgl. 6.4.1.). De betovering, veroorzaakt door de roes van de liefde, 
creëert nieuwe en ongekende mogelijkheden. In dit verband werd ook verwezen 
naar de thematiek van de "grote gezondheid". 
Er blijft echter nog de vraag naar de wijze waarop de hier centraal gestelde verleiding 
werkt. In 6.5.4 zal ik hier nader op ingaan. 
6.4.3. Ariadne 
Aangezien Ariadne in de Dionysos-mythen aanwezig is (vgl. hoofdstuk 1), ligt de 
vraag naar haar aanwezigheid in Nietzsches werk voor de hand. Als deze vraag 
bevestigend beantwoord kan worden is de volgende vraag of dit ook betekent dat 
Ariadne een van de belangrijkste, zo niet de belangrijkste vrouw-metafoor is? 
Ariadne is net als Circe op vele plaatsen aanwezig in Nietzsches werk. In enkele 
brieven die Nietzsche schrijft vlak voor zijn geestelijke instorting verwijst de naam 
Ariadne expliciet naar Cosima Wagner. Deze brieven betekenen voor sommige 
auteurs de oplossing van het raadsel rond Ariadne. Ariadne zou verwijzen naar de 
liefde voor Cosima Wagner.5 Dit zou duidelijk worden uit een brief die Nietzsche 
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begin januari 1889 aan haar schrijft en waarin slechts staat:"Ariadne, ich liebe dich". 
De brief is ondertekend met "Dionysos". Uit deze zelfde periode dateert ook een brief 
aan Jacob Burckhardt. (Een van de laatste brieven die Nietzsche uit Turijn schrijft, 
misschien wel überhaupt zijn laatste brief.) Ook hierin verwijst Ariadne naar Cosima 
Wagner. De centrale zin in deze enigszins onsamenhangende brief luidt: "Der Rest für 
Frau Cosima...Ariadne... von Zeit zu Zeit wird gezaubert..." Nietzsche lijkt in beide 
brieven Cosima Wagner om te toveren in Ariadne en zichzelf in Dionysos. "Von Zeit 
zu Zeit wird gezaubert" en Nietzsche is weggetoverd uit de alledaagse realiteit en 
gaat op in zijn dionysische werkelijkheid. 
Hiermee is het raadsel rond de vrouw-metafoor Ariadne echter niet opgelost. Net zo 
min als op basis van deze brieven gesteld kan worden dat Dionysos altijd verwijst 
naar Nietzsche, kan gesteld worden dat Ariadne altijd verwijst naar Cosima Wagner. 
Bovendien, ook al zou je op alle plaatsen waar Ariadne staat Cosima invullen, dan 
nog is daarmee niets gezegd over de functie die deze vrouw-metafoor heeft in 
Nietzsches denken en over datgene waarnaar zij verwijst. Wellicht zou dan ook de 
vraag opkomen of het eigenlijk wel gaat om een concrete persoon. Een precíese 
lezing van de plaatsen waar de vrouw-metafoor Ariadne verschijnt zal meer 
duidelijkheid kunnen bieden. Of hiermee ook het raadsel rond Ariadne opgelost kan 
worden zal moeten blijken. 
Een van de eerste verwijzingen naar Ariadne betreft een verwijzing naar haar draad, 
die de mogelijkheid biedt uit het labyrint te ontsnappen {Unzeit gemäs s e 
Betrachtungen, 1). Wat hier nog niet duidelijk is, is dat Ariadne en het labyrint een 
belangrijke rol zullen gaan spelen in Nietzsches teksten. In een 'Nachlass'-fragment 
wordt dan ook gesteld: 
(..) Ein labyrintischer Mensch sucht niemals die Wahrheit, sondern immer nur seine 
Ariadne- was er uns auch sagen möge. (10,125) 
Dat Nietzsche zichzelf als labyrint-mens ziet wordt aangegeven in de oorspronkelijke 
versie van de laatste alinea van paragraaf 2 in het hoofdstuk 'Warum ich so gute 
Bücher schreibe' in Ecce Homo: 
ich suche meine Ehre darin in [aller] jeder Kunst der Verführung Meister zu sein (..). 
Das was [aber] vor Allem die an meine Schriften gewöhnten Leser verwöhnt, das ist 
meine Tapferkeit: es geht überall gefährlich zu, man ist nicht umsonst mit der 
schönen Ariadne befreundet, für das Labyrinth besteht eine eigne Neugierde,- die 
Bekanntschaft des Herrn Minotaurus wird durchaus nicht abgelehnte.). (14,484) 
Een dergelijke verwijzing naar Ariadnes labyrint is ook aanwezig in de 
oorspronkelijke versie van paragraaf 4 van het hoofdstuk 'Also sprach Zarathustra' in 
Om twee extreme voorbeelden te noemen: Podach (1980) en Weigand (1973). Podach geeft in zijn tekst een 
opsomming van de vele verschillende interpretaties van wat/wie Ariadne is. Wellicht geïrriteerd omdat het raadsel 
Ariadne niet opgelost kan worden (hoewel Podach aangeeft dat het om Cosima Wagner gaat !?) stelt hij dat de 
dialogen tussen Ariadne en Dionysos niets voorstellen, "leeg" zijn en slechts als grap zijn bedoeld . Ook 
Weigand stelt eveneens dat Ariadne naar niemand anders verwijst dan naar Cosima Wagner en zelfs Jenseits von 
Gut und Böse, 295 wordt door hem als eerbetoon aan Cosima Wagner gezien. 
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Ecce Homo: 
Es gibt Fälle, wo es eines Ariadne-Fadens bedarf ins Labyrinth hinein... Für den, der 
die Aufgabe auf sich hat, den grossen Krieg, den Krieg gegen die Tugendhaften (-die 
Guten und Gerechten heisst sie Zarathustra, auch "letzte Menschen" auch "Anfang 
vom Ende"-) heraufzubeschwören, sind einige Erfahrungen beinahe um jeden Preis 
einzukaufen: der Preis konnte sogar die Gefahr sein, sich selbst zu verlieren. (14,497) 
Nietzsches filosofie, die blijkens het laatste citaat ook getypeerd wordt als grote 
opgave en zware oorlog, is een gevaarlijke strijd. Dit gevaar wordt aangeduid met 
het beeld van het labyrint. In de strijd is echter iets nodig: Ariadne, of de draad van 
Ariadne. Wat betekent dit? 
De belangrijke plaats die de vrouw-metafoor Ariadne inneemt heeft in Nietzsches 
filosofie blijkt ook uit het feit dat zij vaak verschijnt in gezelschap van Dionysos. 
Naast haar aanwezigheid in de 'Nachlass' die gekoppeld is aan de opzet voor een 
toneelstuk of een verhaal 6, is zij in de meeste gevallen samen met Dionysos. Het 
belang van dit samenzijn en van de dialogen tussen Ariadne en Dionysos wordt 
aangegeven in de opzet voor een werk dat "Het volkomen boek" wordt genoemd. 
In de 'Nachlass' van 1887 vormt fragment 9 [115] (12,400) de opzet voor "Das 
vollkommene Buch". In dit boek dienen, zoals Nietzsche aangeeft, korte gesprekken 
tussen Ariadne en Dionysos ingelast te worden. Deze opmerking wordt gevolgd door 
twee teksten: in de eerste tekst kritiseert Ariadne Theseus' deugdzaamheid en wordt 
de bruiloft van Ariadne en Dionysos genoemd; in de tweede tekst stelt Dionysos dat 
Ariadne een labyrint is, waarin Theseus is verdwaald. Ariadne antwoordt dat alle 
helden aan haar te gronde zullen gaan en dat haar laatste liefde voor Theseus precies 
bestaat in het veroorzaken van zijn ondergang. In een aantal andere teksten waarin 
Ariadne en Dionysos samen aanwezig zijn wordt ook verwezen naar het labyrint. 
Bijvoorbeeld in de 'Nachlass' van 1887: 
Oh Ariadne, du selbst bist das Labyrinth: man kommt nicht aus dir wieder 
heraus"..."Dionysos, du schmeichelst mir, du bist göttlich"...(12,510) 
Dionysos typeert Ariadne als het labyrint waarin men zichzelf verliest; Ariadne voelt 
zich hierdoor gevleid, zoals blijkt uit het citaat. De 'Klage der Ariadne' wordt 
daarentegen besloten met de regels: 
Sei klug Ariadne!.. Du hast kleine Ohren, du hast meine Ohren: steck ein kluges Wort 
hinein!- Muss man sich nicht erst hassen, wenn man sich lieben soll? Ich bin dein 
Labyrinth. (6,401) 
In deze tekst verschijnt Dionysos als labyrint voor Ariadne. In de bespreking van 
deze passage in hoofdstuk 3 werd duidelijk dat Dionysos als Ariadnes labyrint 
verwijst naar Ariadnes zevende eenzaamheid. Dit impliceert de negatieve zijde van 
pijn en verdriet die overwonnen moet worden alvorens er van "harmonie" sprake kan 
6
 KSA 7.236 en KSA 12,47. 
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zijn (vgl. hoofdstuk 3 en 4). Is Ariadne op dezelfde wijze ook een labyrint? Hebben 
de -in het citaat genoemde- oren van Ariadne in dit opzicht een bepaalde betekenis? 
Naar deze oren wordt vaker verwezen. In Götzen-Dämmerung in het hoofdstuk 
'Streifzüge eines Unzeitgemässen' wordt in paragraaf 19 schoonheid bepaald als iets 
dat door de mens wordt toegekend. De dingen zijn als een spiegel voor de mens: de 
mens spiegelt zich in de dingen en noemt vervolgens datgene mooi waarin zijn 
spiegelbeeld gereflecteerd wordt. Schoonheid wordt toegekend aan de hand van de 
maatstaf die de mens zelf is. De mens kent schoonheid toe aan die dingen waarin hij 
zichzelf herkent. Wie weet, stelt Nietzsche, hoe deze mens er in de ogen van een 
hogere "Geschmacksrichter" uit zou zien? En hij vervolgt: 
Vielleicht gewagt? vielleicht selbst erheiternd? vielleicht ein wenig arbitrair?..."О, 
Dionysos, Göttlicher, warum ziehst du mich an den Ohren?" fragte Ariadne einmal bei 
einem jener berühmten Zwiegespräche auf Naxos ihren philosophischen 
Liebhaber."Ich finde eine Art Humor in deinen Ohren, Ariadne: warum sind sie nicht 
noch länger? (6,123/124) 
Ariadne zou hier kunnen verwijzen naar de mens die, gewaagd en arbitrair, 
schoonheid toekent aan de dingen en hiermee zijn/haar maat oplegt aan de dingen. 
Dit is iets dat de hogere "Geschmacksrichter", die naar Dionysos zou kunnen 
verwijzen aangezien Dionysos in de mythen vaker als rechter verschijnt, grappig zou 
kunnen vinden. Het zou hem, zoals de tekst aangeeft, kunnen opvrolijken; hij zou er 
de humor van in kunnen zien. De mens legt zijn maat op aan de dingen en vergeet 
vervolgens dat het zijn eigen maat is. Het is zowel gewaagd als ook een beetje 
kortzichtig omdat wordt vergeten dat het om de toekenning van menselijke waarden 
gaat. Hier kan een overeenkomst met de oren van Ariadne worden gezien. Deze 
worden door Dionysos grappig gevonden. Zelfs zo dat hij haar ermee plaagt. Hij 
vraagt haar waarom haar oren niet langer zijn, hiermee verwijzend naar de oren van 
een ezel. Ariadne heeft geen ezels, zij is dus niet dom, maar Dionysos plaagt haar hier 
wel mee. Het lijkt alsof Dionysos de mens (Ariadne) plaagt met haar menselijke 
domheid. Dat deze domheid door Dionysos niet als negatief wordt gezien kan te 
maken hebben met Dionysos' positieve waardering voor Ariadne. Dionysos herkent 
iets in Ariadne. Zij hebben beiden dezelfde oren (vgl. 'Klage der Ariadne'). Dit lijkt 
van belang gezien Nietzsches voortdurende verwijzingen naar het hebben van oren 
in de betekenis van het kunnen begrijpen van zijn woorden ("Hat man noch 
Ohren?"). Als Ariadne de juiste oren heeft, zelfs Dionysos' oren heeft, dan zou zij in 
deze betekenissamenhang bij uitstek degene zijn die Dionysos' woorden begrijpt. 
Verwijst Ariadne naar de mens die oor heeft voor de dionysische filosofie? En wat 
houdt dit in? 
In de 'Nachlass' van 1885 in fragment 41 [9] getiteld "Vorrede", dat als een van de vele 
onderdelen van een omwerking van Menschliches Allzumenschliches is bedoeld 
(14,729), lijkt Ariadne eveneens te verwijzen naar de (dionysische) mens. In deze 
tekst beschrijft Nietzsche zijn eigen ontwikkeling. Deze komt overeen met de eerder 
besproken "grote gezondheid". Nietzsche noemt zijn afwijzing van al het vertrouwde, 
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zijn jarenlange ziekte en zijn uiteindelijke genezing die wordt beschreven als het 
voortdurend op zoek zijn. Dit zoeken is ook een zoeken naar zijn "ik". 
(..) ich war tapfer unterwegs nach "mir" und prüfte tausend Dinge und Menschen, an 
denen ich vorbei kam, ob sie nicht zu "mir" gehörten oder Etwas mindestens von "mir" 
wüssten. (11,684/685). 
De alinea's die hierop volgen en die worden ingeleid met de woorden: "es sind mir 
damals, als ich die Regel "Mensch" zu studieren begann, seltsame und nicht 
ungefährliche Geister (..) über den Weg gelaufen", komen grotendeels letterlijk 
overeen met aforisme 295 in Jenseits von Gut und Böse, dat in hoofdstuk 9 
besproken zal worden. De passage uit de 'Nachlass'- tekst luidt alsvolgt: 
So sagte er (Dionysos) gleich bei unserer ersten Unterredung:"unter Umständen liebe 
ich den Menschen"- und dabei spielte er auf Ariadne an-: es ist ein angenehmes, 
erfienderisches Thier, das auf Erden nicht seines Gleichen hat, es Findet sich in allen 
Labyrinten noch zurecht. Ich denke oft darüber nach, wie ich ihn noch vorwärts 
bringe und ihn stärker, böser und tiefer mache als er ist. (11,686) 
Dionysos stelt dat hij de mens soms liefheeft. Als hij dit zegt zinspeelt hij op Ariadne, 
zoals in bovenstaand citaat wordt aangegeven. Dionysos heeft Ariadne (de mens) lief 
omdat zij aangenaam en vindingrijk is. (In Jenseits von Gut und Böse,295 wordt hier 
nog "dapper" aan toegevoegd.) Zij weet in alle labyrinten de weg. Op basis van deze 
eigenschappen wil Dionysos Ariadne (de mens) sterker, slechter en dieper maken. De 
ik-figuur (Nietzsche) suggereert in de tekst die volgt op het citaat, hierover erg 
verbaasd te zijn. Dat deze verbazing gespeeld is, is evident. De termen "sterker, 
slechter en dieper" verwijzen naar de dionysische filosofie, waarin de genoemde 
eigenschappen de voorwaarde zijn om te kunnen strijden tegen oude waarden en 
nieuwe te kunnen creëren (vgl. hoofdstuk 3 en 9). Dat dit door velen negatief wordt 
geïnterpreteerd is aangegeven in hoofdstuk 3. (Zarathustra stelt dat zijn Übermensch 
om deze reden "duivel" genoemd zou worden.) 
De mens, naar wie Ariadne ook in dit fragment verwijst, wordt verbonden met de 
dionysische filosofie. Wat is echter haar relatie tot de eveneens in dit fragment -
analoog aan de beschrijving van de "grote gezondheid"- genoemde zoektocht naar 
het "ik"? 
De betekenis van Ariadne is nog niet helemaal duidelijk. Zij blijft voor een deel een 
raadsel. Dit is ook de bepaling die Nietzsche expliciet aan Ariadne toekent. Zoals kort 
aangegeven in hoofdstuk 3 is Ariadne aanwezig in paragraaf 8 van 'Also sprach 
Zarathustra' in Ecce Homo. Na de weergave van het 'Nachtlied' in paragraaf 7 stelt 
Nietzsche in de hierop volgende tekst: 
Dergleichen ist nie gedichtet, nie gefühlt, nie gelitten worden: so leidet ein Gott, ein 
Dionysos. Die Antwort auf einen solchen Dithyrambus der Sonnen-vereinsamung im 
Lichte wäre Ariadne...Wer weiss ausser mir, was Ariadne ist!...Von allen solchen 
Rätseln hatte niemand bisher die Lösung, ich zweifle, dass jemand hier auch nur Rätsel 
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sah. (6,348) 
Ariadne verschijnt hier als het antwoord op het lijden van Dionysos. Dit lijden komt 
voort uit het niet bevredigde verlangen bemind te worden. Degene die slechts geeft, 
die als Zarathustra alleen maar schenkt, zal nooit bemind worden. Vandaar het lijden, 
vandaar de melancholie (vgl. hoofdstuk 3). 
Waaruit bestaat echter het antwoord op de genoemde melancholie en eenzaamheid 
waar Ariadne naar verwijst? Nietzsche stelt: "Wer weiss ausser mir, was Ariadne ist?". 
Het gaat hier niet om de vraag wie Ariadne is, maar om de vraag wat Ariadne is. 
Zoals in hoofdstuk 3 is aangegeven, is aan het facsimile te zien dat Nietzsche 
aanvankelijk "wer" had geschreven en dat hij daarna nadrukkelijk "wer" in "was" 
heeft veranderd (vgl. Groddeck (1991) p.472). In het KSA-commentaar bij deze 
passage wordt aangegeven dat de formulering "die Antwort (..) wäre Ariadne" 
aanvankelijke luidde: "die Antwort (..) wäre die Erfindung der Ariadne" (14,499). 
Hiermee wordt duidelijk dat het niet gaat om een persoon maar om iets anders. Het 
gaat om de betekenis van Ariadne voor Dionysos of iemand die lijdt als Dionysos. 
Het gaat uitdrukkelijk niet om wie Ariadne is. Dat Nietzsche het de lezer niet 
makkelijk maakt deze betekenis te ontdekken is iets dat hij zich lijkt te realiseren als 
hij dit citaat een raadsel noemt ("Von allen solchen Rätseln hatte niemand bisher die 
Lösung). Tegelijkertijd vraagt hij zich echter af of dit raadsel wel als raadsel wordt 
ervaren. Nietzsche betwijfelt of de lezer ziet dat het hier om een raadsel gaat. Het 
raadsel: "wat is Ariadne?" komt overeen met de vraag: "waar verwijst de vrouw-
metafoor Ariadne naar?". Op deze vraag kan nog steeds geen duidelijk antwoord 
gegeven worden nu blijkt dat zij niet verwijst naar een persoon, dus evenmin naar 
een dionysische mens. 
Wellicht kan de contekst van de hierboven aangehaalde passage over Ariadne als het 
raadselachtige antwoord op het dionysische lijden een oplossing brengen. Nadat 
Nietzsche zich heeft afgevraagd of dit raadsel wel als raadsel gezien wordt, formuleert 
hij Zarathustra's taak, die hij tevens als zijn eigen taak ziet: 
Und das ist all mein Dichten und Trachten, dass ich in eins dichte und 
zusammentrage, was Btuckstück ist und Rätsel und grauser Zufall. Und wie ertrüge 
ich es Mensch zu sein, wenn der Mensch nicht auch Dichter und Rätselrater und 
Erlöser des Zufalls wäre? (6,348) 
De genoemde taak lijkt te bestaan uit het samenvoegen van datgene dat verschijnt als 
brokstuk, als raadsel en als schrikwekkend toeval. Een samenvoegen tot wat? Tot 
een geheel, tot een eenheid? Tot een coherente eenheid waarin raadsels zijn opgelost 
en het toeval is verdwenen? Of tot een eenheid waarin de brokstukken brokstukken 
blijven en ook de raadsels en het toeval alszodanig blijven bestaan? Kan het hier om 
een eenheid als strijdige veelheid gaan (vgl. hoofdstuk 4)? Dat deze taak iets te 
maken heeft met mens-zijn blijkt uit de zinsnede waarin de mens als dichter, 
raadselrader en bevrijder van het toeval wordt getypeerd. Het is precies omdat de 
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mens dit alles is, dat Zarathustra -en ook Nietzsche- het verdraagt mens te zijn. De 
mens is voor Zarathustra een oervorm die een beeldhouwer nodig heeft. Deze 
beeldhouwer heeft een dionysische taak, hij wil creëren en zijn scheppingswil drijft 
hem naar de mensen om uit de oervorm "mens" een nieuwe mens te maken. 
Ach ihr Menschen, im Steine schläft mir ein Bild, das Bild der Bilder! Ach dass es im 
härtesten, hässlichsten Steine schlafen muss! Nun wütet mein Hammer grausan gegen 
sein Gefängnis (..) Vollenden will ich's, denn ein Schatten kam zu mir- aller Dinge 
Stillstes und Leichtestes kam einst zu mir! Des Übermenschen Schönheit kam zu mir 
als Schatten: was gehen mich noch- die Götter an!.. (6,349) 
Het beeld dat Zarathustra/Nietzsche met zijn hamer uit de harde steenmassa moet 
maken, het beeld dat met de hamer bevrijd moet worden, is het beeld van de 
Übermensch. Het bevrijden van dit beeld van de Übermensch uit de harde 
steenmassa, deze metafoor van de beeldhouwer, verwijst naar de dionysische taak. 
Zarathustra creëert het beeld van de Übermensch om het vervolgens aan de mensen 
te kunnen tonen als het beeld van de toekomstige mens, als datgene waarnaar de 
huidige mens zou moeten streven. Dat dit geen eenvoudige taak is lijkt de harde 
steenmassa te suggereren: een steenmassa die de hardheid van een hamer behoeft. 
Aan het eind van deze paragraaf stelt Nietzsche dan ook: 
Für eine dionysische Aufgabe gehört die Härte des Hammers, die Lust selbst am 
Vernichten in entscheidender Weise zur Vorbedingung. Der Imperativ:"werdet hart!", 
die unterste Gewissheit darüber, dass alle Schaffenden hart sind, ist das eigentliche 
Abzeichen einer dionysischen Natur.- (6,349) 
De hardheid van de hamer is noodzakelijk om te kunnen vernietigen. En pas na het 
vernietigen kan gecreëerd worden. Met andere woorden: eerst moeten oude waarden 
worden afgebroken voordat nieuwe waarden kunnen ontstaan. 
De hardheid, kenmerkend voor de dionysische taak en de dionysische, scheppende 
mens, heeft echter de keerzijde van eenzaamheid en melancholie, zoals in het begin 
van paragraaf 8 van 'Also sprach Zarathustra' in Ecce Homo duidelijk werd. Ariadne 
wordt in deze laatste paragraaf van dit werk verbonden met de thematiek van de 
Übermensch en de Umwertung: zij is het antwoord op de pijn en de eenzaamheid 
van de dionysische taak. De verbinding tussen Ariadne en de Übermensch kan ook 
herkend worden in de 'Nachlass' van 1883, fragment 13[1]: 
Dionysos auf einem Tiger: der Schädel einer Ziege: ein Panther. Ariadne 
träumend:"vom Helden verlassen träume ich den Über-Helden". Dionysos ganz zu 
verschweigen. (10,433) 
Uit de bespreking van Nietzsches teksten over Ariadne kan geconcludeerd worden 
dat Ariadne voortdurend aanwezig is als belangrijke aspecten van Nietzsches 
filosofie worden genoemd. Verwijst zij als vrouw-metafoor niet zozeer naar de 
dionysische mens maar naar Nietzsches totale dionysische filosofie? Fragment 37[4] 
uit de 'Nachlass' van 1885, maakt het problematisch deze vraag bevestigend te 
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beantwoorden. In dit fragment verkondigt "ik" (Nietzsche) zijn leer, in een -naar eigen 
zeggen- gelukzalige stemming door de aanwezigheid van Ariadne. In deze leer gaat 
het om de verhouding tussen bewustzijn en lichaam en wordt het spreken over de 
eenheid van de ziel of van een persoon afgewezen. Ariadne protesteert: 
aber mein Herr, sprach sie, Sie reden Schweinedeutsch!"-(..) das war nur Positivismus! 
Rüssel-Philosophie! Begriffs-Mischmasch (..) Wo will das noch hinaus!"- und dabei 
spielte sie ungeduldig mit dem berühmten Faden, der einstmal ihren Theseus durch 
das Labyrinth leitete.- Also kam es zu tage, dass Ariadne in ihrer philosophischen 
Ausbildung um zwei Jahrtausende zurück war. (11,579) 
Nietzsche is zeer gelukkig met Ariadnes aanwezigheid en lijkt haar kritiek niet echt 
serieus te nemen. Hij ziet hierin eerder een aanwijzing voor haar filosofische 
onwetendheid. In tegenstelling tot de andere citaten lijkt Ariadne hier vanuit een 
metafysische standpunt7 Nietzsches dionysische filosofie te kritiseren. Moet uit 
Dionysos' houding ook hier afgeleid worden dat Ariadnes tekortkomingen -haar 
(noodzakelijke) menselijke domheid en haar metafysische positie- niet opwegen 
tegen haar door Dionysos elders hooggewaardeerde affiniteit met en betrokkenheid 
bij zijn filosofie? Of gaat het hier om een voorbeeld van de manier waarop Nietzsche 
zichzelf -hier door middel van Ariadne- bewust tegenspreekt (vgl. hoofdstuk 4)? 
De bespreking van de vrouw-metafoor Ariadne roept langzaam maar zeker de vraag 
op of het hier niet daadwerkelijk om een raadsel gaat waarvan niemand de oplossing 
weet, zoals Nietzsche aangeeft. In dit verband zou Ariadne kunnen verwijzen naar 
het raadsel als raadsel. Nietzsche noemt de mens echter niet voor niets "raadselrader"; 
er is iets in het raadsel dat aanzet tot het zoeken naar antwoorden. Waarnaar verwijst 
de vrouw-metafoor Ariadne? 
De wil pogen een voorzichtig antwoord te formuleren. Ariadne verwijst niet naar een 
persoon, dus ook niet naar de dionysische mens. Uit de hierboven besproken teksten 
kan opgemaakt worden dat Ariadne een belangrijke positie inneemt in Nietzsches 
filosofie. Haar naam wordt niet alleen verbonden met de Übermensch, de thematiek 
van de Umwertung en van de "grote gezondheid", ook haar verbinding met Dionysos 
bevestigt haar belangrijke positie. 
Nietzsche typeert zijn filosofie als een gevaarlijke opgave of taak waarbij Ariadne 
nodig is. Het gevaar wordt uitgedrukt in het beeld van het labyrint waarin je niet 
alleen kunt verdwalen, maar waarin ook het gevaar van de minotaurus aanwezig is. 
In enkele citaten wordt Ariadne vereenzelvigd met het labyrint. Dit betekent, zoals 
Ariadne ook aangeeft, dat helden in haar ten onder gaan. Deze ondergang wordt 
echter niet negatief gewaardeerd (vgl. Also sprach Zarathustra ) Ook Ariadne 
waardeert deze positief; het is immers uit liefde dat zij Theseus ten gronde richt, zoals 
zij zelf aangeeft. De ondergang die positief gewaardeerd wordt, is de ondergang die 
een vernieuwing op hoger niveau brengt. Op dezelfde wijze kan door de ondergang 
Vgl. Schänk (1991). Hij onderscheid drie Ariadnes. De derde Ariadne (Cosima Wagner) kan Nietzsches 
dionysische filosofie niet volgen. 
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van de huidige mens de Übermensch ontstaan en krijgt de uitspraak betekenis dat de 
held ten onder moet gaan om plaats te maken voor de Überheld. De hierboven 
besproken zinsnede "vom Helden verlassen träume ich den Über-Helden" ('Nachlass' 
1883 13[1]) kan eveneens op deze wijze geïnterpreteerd worden. 
In het labyrint dient niet alleen het gevaar van de minotaurus overwonnen te worden, 
ook het gevaar van de definitieve verdwaling moet overwonnen worden. De 
dwaaltocht door en het gevecht in het labyrint veranderen de held. In deze 
"ondergang" die een vernieuwing op hoger niveau teweegbrengt, kan het thema van 
de zelfoverwinning herkend worden. Door de confrontatie met het gevaar staat de 
held oog in oog met de eigen dood en de angst hiervoor; door de eigen doodsangst 
te overwinnen, door in deze zin zichzelf te overwinnen, kan de strijd met het gevaar 
buiten zichzelf worden aangegaan. In de overwinning van gevaren buiten zichzelf 
overwint de held ook zichzelf. 
Het is deze zelfoverwinning die in het labyrint plaatsvindt, dat wil zeggen door 
toedoen van, of positiever, met behulp van Ariadne. Deze zelfoverwinning wordt ook 
uitgedrukt in de genoemde zoektocht naar het "ik", getypeerd als gezondheid 
voorafgegaan door ziekte. Ariadne is het antwoord op melancholie, eenzaamheid en 
verlangen dat als zodanig in en door het labyrint gevonden kan worden. Kán 
worden, want, zoals aangegeven, is een langdurige en uiteindelijk dodelijke 
dwaaltocht in het labyrint ook mogelijk. 
Het thema van de zelfoverwinning, dat eerder werd besproken in hoofdstuk 4 en dat 
daar als een van de centrale thema's van het dionysische in Nietzsches latere werk 
werd bepaald, kan ook herkend worden in het labyrint van Ariadne.8 
De dreiging van het definitief verloren raken in het labyrint kan als een verwijzing 
naar het nihilisme gezien worden: omdat de juiste weg niet meer gevonden kan 
worden doet het er niet toe welke weg gekozen wordt. Iedere weg is een 
doodlopend spoor. Ariadne kan verbonden worden met de overwinning van het 
nihilisme omdat zij de juiste weg kent door het labyrint. Om deze reden wordt zij ook 
verbonden met de thematiek van de Übermensch en de Umwertung. Beide staan, 
zoals in hoofdstuk 3 aangegeven, voor de overwinning van het nihilisme, de 
overwinning van nihilistische waarden. De strijd die noodzakelijk is voor het 
afbreken van oude waarden en het creëren van nieuwe, is een strijd die zich niet 
alleen buiten, maar ook in de mens afspeelt. Zoals in hoofdstuk 4 aangegeven gaat 
deze strijd gepaard met eenzaamheid en pijn. De zelfoverwinning die gerealiseerd 
wordt zal steeds opnieuw voltrokken moeten worden. In deze zin is de strijd nooit 
gestreden (vgl. de uitwerking van het thema strijd en (zelf) overwijning in 4.5). 
In de strijd is een bepaalde inzet aanwezig. Er wordt niet zomaar gestreden; het gaat 
ergens om. Dat waar het om gaat, datgene waarvoor gestreden wordt is 
transcendent aan de strijd en inspireert tot de strijd. Zo ook heeft de eerder besproken 
' Vgl Del Саго (1988) die eveneens spreekt over het labyrint als bepalend voor óf passief nihilisme óf de 
mogelijkheid om te komen tot actief nihilisme: "independent authentic living without the comfort of Christian 
morality" (ρ 143). Anadne wordt door Del Caro gezien als symbool voor Nietzsches taak of opgave. Het zoeken 
naar Anadne door de labynntische mens interpreteert Del Caro als "the search within one self for true selfhood" 
(p 147), waaraan het gevaar van zelfverlies verbonden is. Del Саго legt mijns inziens een te exclusieve nadruk op 
het "zelf en heeft te weinig aandacht voor de relatie van het zelf met de ander/het andere (vgl hoofdstuk 10). 
179 
zelfoverwinning niet alleen met het zelf te maken maar ook met iets dat dit zelf 
overstijgt en inspireert. Zoals aangegeven is Ariadnes aanwezigheid nodig bij de 
strijd, bij de dionysische opgave. De hardheid, kenmerkend voor de dionysische taak 
en de dionysische mens, heeft de keerzijde van eenzaamheid en melancholie. Ariadne 
wordt beschreven als het antwoord op de pijn en de eenzaamheid van deze 
dionysische taak. Ariadne is op deze wijze verbonden met datgene dat transcendent 
is aan de strijd en dat tot de strijd inspireert. Alleen door deze inspiratie kan de strijd 
volgehouden en de dionysische opgave gerealiseerd worden. De vrouw-metafoor 
Ariadne kan gezien worden als een verwijzing naar de dionysische inspiratie.9 Dit 
is de reden dat er gesproken wordt over de gelijkenis tussen Dionysos en Ariadne en 
dat Ariadne voortdurend verbonden wordt met belangrijke aspecten van Nietzsches 
dionysische filosofie. Dit is eveneens de reden dat het, zoals aangegeven, niet gaat om 
wie, maar om wát Ariadne is. Wat Ariadne precies is blijft inderdaad een raadsel. Ook 
Nietzsches vraag of het raadsel wel als raadsel ervaren wordt krijgt in dit licht 
betekenis. De raadselachtige inspiratie, waarvan het "waarom, wanneer, hoe en 
vanwaar?" nooit duidelijk is, ligt aan de basis van iedere creatie. Het trotseren van 
het labyrint is alleen weggelegd voor diegenen die worden bijgestaan door Ariadne. 
Het is de dionysisch geïnspireerde mens die het waagt het labyrint te trotseren, dat 
wil zeggen de dionysische opgave te realiseren: het afbreken van oude waarden en 
het creëren van nieuwe. 
6.5. De vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het latere werk 
De vergelijking tussen de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het 
latere werk zal toegespitst worden op drie punten. Naast de bespreking van het 
onderscheid tussen de verschillende vrouw-metaforen (6.5.1), zal de relatie van de 
vrouw-metaforen met het dionysische (6.5.2), de relatie tussen mannelijkheid en 
vrouwelijkheid (6.5.3) en de relatie van de vrouw-metaforen met verlangen en 
verleiding (6.5.4) aan de orde gesteld worden. 
6.5.1. Het onderscheid tussen de verschillende vrouw- metaforen 
Zoals in hoofdstuk 5 aangegeven kan er een onderscheid gemaakt kan worden 
° Mijn interpretatie van Ariadne als dionysische inspiratie sluit aan bij de interpretatie van Ariadne als 
symbool voor de ziel. Niet alleen zijn zowel de termen "ziel" als "inspiratie" in hoge mate ongrijpbaar en 
raadselachtig en kan de aanwezigheid van datgene waarnaar ze verwijzen op basis hiervan ontkend worden; beiden 
hebben ook een richting-duidend vermogen. De interpretatie van Ariadne als ziel kan in eerste instantie uit 
Nietzsches werk gehaald worden. Zoals eerder aangegeven luidde de aanvankelijke titel van het hoofdstuk 'Von der 
grossen Sehnsucht' (Also sprach Zarathustra, 3), waarin Zarathustra tot zijn ziel spreekt: "Ariadne". Daarnaast is 
de laatste regel van Von den Erhabenen' (Abo sprach Zarathustra, 2): "Diess nämlich ist das Geheimnis der 
Seele: eist, wenn sie der Held verlassen hat, naht ihr, im träume, -der Über-Held." een duidelijke verwijzing naar 
Ariadne aanwezig. Vgl. ook Deleuze (1963), voor wie Ariadne de anima is die een dubbele affirmatieve functie 
heeft in de affirmatie van de affirmatie. 
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tussen de verschillende vrouw-metaforen in het werk van Nietzsche. Op de eerste 
plaats zijn er de personages uit de Griekse tragedies en de Griekse mythologie. In 
Die geburt der Tragödie zijn dit Antigone en Kassandra, Medusa, Helena, Pythia en 
Moira. Vanuit het latere werk kunnen hier nog aan toegevoegd worden: Aphrodite, 
Circe en Ariadne. 
Op de tweede plaats zijn er de antropomorfiseringen van begrippen, de 
personificaties. Bepaalde begrippen worden als vrouw voorgesteld. In Die Geburt 
der Tragödie zijn dit de tovenares Kunst en de Filosofie van de natuur. In het latere 
werk zijn dit Waarheid, Leven, Wijsheid en Eeuwigheid. 
Op de derde plaats is er een vrouw-metafoor die niet in de twee andere groepen 
geplaatst kan worden: de Moeders van het Zijn. 
Bij een nadere beschouwing blijkt echter dat de vrouw-metaforen zich niet zo strikt 
laten scheiden. Op de eerste plaats is er bij alle vrouw-metaforen sprake van een 
metaforische functie. Dat wil zeggen dat zij allemaal op overdrachtelijke wijze 
verschijnen in Nietzsches teksten. Het gaat niet om hun letterlijke- maar om hun 
figuurlijke betekenis: hun metaforische functie. 
Om met de eerste groep (de personages) te beginnen: Antigone en Kassandra 
verschijnen beiden als metafoor voor de tragedie. Kassandra verwijst naar het 
apollinische en Antigone naar het oer-dionysische. Medusa verwijst zowel naar het 
apollinische als naar het oer-dionysische. Helena wordt beschreven als het 
ideaalbeeld van het Griekse bestaan; zij is de personificatie van zinnelijkheid. 
Daarnaast verwijst zij ook naar de tragedie. Pythia verwijst naar "het Griekse wezen". 
Moira verwijst evenals Medusa naar het oer-dionysische. In het latere werk verschijnt 
Aphrodite als metafoor voor een schuldloze en niet beschamende ervaring van 
zinnelijkheid. Zij verwijst eveneens naar de liefde en wordt net als Eros als 
personificatie van liefde en zinnelijkheid gezien. Circe verwijst primair naar tover- en 
verleidingskracht. Op basis hiervan verwijst zij ook naar wreedheid, naar Wagners 
muziek, naar nihilistische waarden, naar de moraal, maar eveneens naar dionysische 
waarden. Ariadne verwijst naar dionysische inspiratie. 
Ook bij de tweede groep (antropomorfiseringen van begrippen, personificaties) kan 
over een metaforische functie gesproken worden. De tovenares Kunst verwijst naar 
de apollinische kunst. Filosofie van de natuur verwijst naar het dionysische. In het 
latere werk noemt Nietzsche de waarheid een vrouw. De vrouw-metafoor Waarheid 
verschilt van de andere vrouw-metaforen omdat zij in Nietzsches typering in eerste 
instantie naar de vrouw in het algemeen verwijst en op grond hiervan, als 
personificatie van de waarheid, vervolgens naar de onwaarheid van de waarheid. 
Ditzelfde geldt ook voor Leven. Ook het leven wordt door Nietzsche een vrouw 
genoemd en ook zij verschilt van de andere vrouw-metaforen omdat zij in eerste 
instantie naar de vrouw in het algemeen verwijst. Als personificatie verwijst Leven 
vervolgens naar de verhulde, maar veelbelovende schoonheid van het bestaan; zij 
verwijst naar schoonheid en verleidingskracht en eveneens naar de leer van 
Zarathustra. Omdat wordt gesteld dat Wijsheid sprekend lijkt op Leven is hier 
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dezelfde verwijzing aanwezig. Eeuwigheid tenslotte verwijst naar de Ewige 
Wiederkehr. 
Met betrekking tot de Moeders van het Zijn is eveneens sprake van een metaforische 
functie; zij verwijzen zowel naar het oer-dionysische als naar het dionysische en de 
Ewige Wiederkehr en verschijnen eveneens als personificatie van de natuur. 
Een tweede reden waarom een strikte scheiding tussen de verschillende metaforen 
niet mogelijk is, heeft te maken met het feit dat bepaalde personages ook 
personificaties blijken te zijn en bepaalde personificaties in de tekst als personages 
worden opgevoerd. Zo is bijvoorbeeld Helena de personificatie van het Griekse 
bestaan. Net als Aphrodite de personificatie is van zinnelijkheid, Circe de 
personificatie van de moraal en de Moeders van het Zijn de personificatie van de 
natuur. Daarnaast wordt de waarheid ook Circe genoemd en wordt de waarheid dus 
ook middels Circe als vrouw getypeerd. Omgekeerd zijn de antropomorfïseringen van 
de begrippen leven en wijsheid zo ver doorgevoerd dat Leven en Wijsheid als 
personages in de tekst verschijnen. In mindere mate is dit ook bij Waarheid en 
Eeuwigheid het geval. Bovendien verwijzen verschillende metaforen naar elkaar (vgl. 
6.5.2). 
Een derde reden op grond waarvan een strikte scheiding tussen de verschillende 
vrouw-metaforen problemen oplevert betreft een functie die naast en in relatie tot de 
als eerste genoemde metaforische functie aanwezig is. Naast de metaforische functie 
geeft Nietzsche al zijn vrouw-metaforen nog een functie: zij verleiden. In 6.5.4. zal 
deze verleidingskracht van de vrouw-metaforen verder uitgewerkt worden. 
Een strikte scheiding tussen de verschillende vrouw-metaforen is dus niet mogelijk. 
Niet alleen lopen personages en personificaties door elkaar en verwijzen 
verschillende metaforen naar elkaar (vgl. met betrekking tot dit laatste punt 6.5.2), de 
vrouw-metaforen hebben allemaal dezelfde twee functies: de eerste functie betreft 
hun metaforische functie omdat zij een overdrachtelijke betekenis hebben in 
Nietzsches teksten; zij verwijzen op verschillende manieren naar het dionysische en 
het oer-dionysische (vgl. 6.5.2.). De tweede functie betreft hun vermogen te 
verleiden, (vgl.6.5.4) 
6.5.2. Het dionysische 
Afgezien van de verwijzingen die zijn genoemd in de vorige paragraaf zijn er diverse 
vrouw-metaforen in het latere werk die ook naar elkaar verwijzen. Niet alleen Leven 
en Wijsheid lijken sprekend op elkaar, zoals expliciet wordt aangegeven in Also 
sprach Zarathustra, ook Circe wordt waarheid genoemd en kan als verleidster tot 
positieve waarden op één lijn gezet worden met Aphrodite. Deze toont op haar beurt, 
in haar verwijzing naar het zinnelijke aspect van het leven, overeenkomst met de 
vrouw-metafoor Leven. Daarnaast kan met betrekking tot de verwijzingen die in 
6.5.1 zijn genoemd opgemerkt worden dat dit allemaal verschillende verwijzingen 
naar het dionysische en oer-dionysische zijn. 
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Ariadne neemt in dit opzicht een speciale plaats in. Zij bevestigt haar positie als 
centrale vrouw-metafoor in Nietzsches werk niet alleen door haar band met Dionysos 
en de dionysische filosofie, maar ook door haar verwijzing naar dionysische inspiratie. 
De betekenissen van de andere vrouw-metaforen kunnen geplaatst worden binnen 
de reikwijdte van de betekenis van Ariadne als metafoor voor dionysische inspiratie. 
Vooruitlopend op hoofdstuk 9 en 10 kan inspiratie bepaald worden als de aanraking 
door het andere, het oer-dionysische. Deze aanraking door het oer-dionysische zet 
aan tot handelen. Omdat inspiratie voortkomt uit het oer-dionysische, komt het dus 
voort uit datgene of diegene waarin dit oer-dionysische aanwezig is en herkend kan 
worden. Zoals aangegeven verwijzen de vrouw-metaforen Antigone, Medusa, Moira 
en de Moeders van het Zijn expliciet naar dit oer-dionysische. Op grond hiervan gaat 
er een inspirerende werking van hen uit. In hoofdstuk 2 werd aangegeven dat het 
oer-dionysische ook in verbinding met het apollinische verschijnt. De inspirerende 
werking van dit Griekse dionysische waarin het oer-dionysische wordt verhuld door 
de noodzakelijke (apollinische) schoonheid van de schijn, is aanwezig in de overige 
vrouw-metaforen: Antigone en Kassandra verwijzen naar de Griekse tragedie waarin 
het apollinische en het oer-dionysische samengaan. Medusa verwijst naar het 
apollinische dat slechts kan bestaan in relatie tot het oer-dionysische zoals in 
hoofdstuk 3 en 4 is aangegeven. Helena verwijst naar het ideaalbeeld van het Griekse 
bestaan en naar de tragedie, waarin in beide gevallen sprake is van het samengaan 
van het apollinische en het oerdionysische. Pythia verwijst naar het Griekse wezen 
en dus naar de verbinding tussen het apollinische en het oer-dionysische. De 
tovenares Kunst verwijst naar de apollinische kunst die wederom alleen in relatie tot 
het oer-dionysische kan bestaan (vgl. hoofdstuk 3 en 4). De Filosofie van de natuur 
verwijst naar het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-
dionysische. De vrouw-metafoor Waarheid verwijst naar de onwaarheid van de 
waarheid en naar het Griekse besef van de noodzakelijke schijn, die het oer-
dionysische verhult. De vrouw-metaforen Leven en Wijsheid verwijzen naar deze 
schoonheid van het bestaan en naar de leer van Zarathustra. De in deze leer centrale 
thema's zijn dionysische thema's in de betekenis van het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische (vgl. hoofdstuk 3). De schoonheid van Leven en 
Wijsheid, die vanwege hun gelijkenis aangeven hoe dicht de dionysische filosofie 
(wijsheid) bij het leven staat, is de schitterende schoonheid die als een gouddoorstikte 
sluier verleidelijk en veelbelovend over de werkelijkheid gedrapeerd is, zoals in het 
aforisme "vita femina" wordt gesteld. De vrouw-metafoor Eeuwigheid verwijst naar 
een van de genoemde dionysische thema's: de Ewige Wiederkehr. Aphrodite verwijst 
naar zinnelijkheid, waarin eveneens de verbinding tusen het apollinische en oer-
dionysische aanwezig is (vgl. 6.4.1 en 10.2.3). Circe tenslotte verwijst primair naar 
tover- en verleidingskracht die, positief aangewend, overeenkomt met de apollinische 
schone schijn. De verleidingskracht die uitgaat van deze schoonheid wil Nietzsche in 
dienst stellen van zijn filosofie. In haar verwijzing naar de roes van de liefde komt 
Circe overeen met Aphrodite en is ook bij haar sprake van de verbinding tussen het 
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apollinische en het oer-dionysische. In de meeste teksten echter wordt datgene 
waartoe Circe verleidt door Nietzsche afgewezen. Dit betreft de wreedheid, de 
muziek van Wagner, nihilistische waarden en de (nihilistische) moraal. In deze teksten 
representeert Circe datgene waar Nietzsches dionysische filosofie zich tegen keert en 
is zij verbonden met Nietzsches kritiek op de moraal. 
De verbinding van de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het latere 
werk met het dionysische en oer-dionysische is evident. Ook de relatie van de 
vrouw-metaforen met een aantal centrale thema's in Nietzsches latere werk, waarvan 
in hoofdstuk 3 de band met het dionysische werd aangegeven, is aanwezig. Het gaat 
hier om de verbinding van Waarheid, Circe en Ariadne met het thema van de "grote 
gezondheid", de verbinding van Leven en Eeuwigheid met de Ewige Wiederkehr en 
van Ariadne met de Übermensch en de Umwertung. Het dionysische waarvan hier 
sprake is, is het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-
dionysische, zoals dat in Die Geburt der Tragödie werd benadrukt. 
De centrale positie van de vrouw-metafoor Ariadne kan, zoals gesteld, afgeleid 
worden uit de betekenis van Ariadne als metafoor voor dionysische inspiratie zonder 
welke de dionysische filosofie niet zou bestaan. Er gaat een inspirerende 
werking van de vrouw-metaforen uit. Deze dionysische inspiratie wordt alszodanig 
gerepresenteerd door Ariadne. 
6.4.3 Mannelijk - vrouwelijk 
Met betrekking tot mannelijkheid en vrouwelijkheid kan opgemerkt worden dat er 
zowel in Die Geburt der Tragödie als in het latere werk sprake is enerzijds van het 
in oppositie plaatsen van mannen en vrouwen en mannelijkheid en vrouwelijkheid en 
anderzijds van het overbruggen van de kloof tussen beiden door het aangeven van 
de wederzijdse affiniteit en de wisseling van mannelijke en vrouwelijke posities. 
In Die Geburt der Tragödie is aanvankelijk sprake van de strijd tussen het 
apollinische en het dionysische naar analogie van de strijd tussen de geslachten. Het 
werd echter duidelijk in hoofdstuk 5 dat mannelijkheid en vrouwelijkheid niet 
zondermeer respectievelijk met het apollinische en het dionysische kunnen worden 
gelijkgesteld. In Die Geburt der Tragödie werd dan ook een spel met en dus een 
relativering van de traditionele oppositie mannelijk-vrouwelijk geconstateerd. 
In het latere werk verschijnen de vrouw-metaforen veelal in het gezelschap van 
mannelijke figuren. De aanwezigheid in het gezelschap van mannen kan impliceren 
dat de vrouw-metaforen zowel in oppositie met de mannelijke figuren worden 
geplaatst alsook dat er een bepaalde affiniteit tussen beiden wordt benadrukt. De 
vrouw-metafoor Waarheid staat evenals Circe tegenover "de filosofen" en de vrouw-
metaforen Leven en Wijsheid (in de als eerste vermelde interpretatie) staan tegenover 
Zarathustra. Waarheid en Circe verleiden "de filosofen" en Leven verwijt Zarathustra 
en mannen in het algemeen dat zij allerlei zaken op haar projecteren die niet met haar 
maar alles met henzelf te maken hebben. Eerder werd aangegeven dat hier Nietzsches 
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feministische masker herkend kan worden (vgl. hoofdstuk S). Bij de vrouw-metaforen 
Eeuwigheid en Leven (in 'Das andere Tanzlied') en ook bij "de dochters van de 
woestijn" in de tweede Dionysos dithyrambe is daarentegen sprake van een bepaalde 
affiniteit of overeenkomst met Zarathustra. Zoals ook bij Ariadne een affiniteit en 
overeenkomst met Dionysos werd gesignaleerd. 
In tegenstelling tot Die Geburt der Tragödie verschijnen in het latere werk een 
aantal vrouw-metaforen in dialoog met zowel Zarathustra (Leven en Wijsheid) als 
Dionysos (Ariadne). In dit verband zou gesteld kunnen worden dat hun belang is 
toegenomen aangezien zij als gesprekspartners van de twee meest centrale figuren in 
Nietzsches filosofie aanwezig zijn. Dit belang blijkt ook uit de rol van de vrouw-
metafoor Ariadne: zij verwijst naar dionysische inspiratie, zonder welke de 
dionysische filosofìe niet zou bestaan. 
Met betrekking tot het wisselen van mannelijke en vrouwelijke posities kan 
opgemerkt worden dat niet alleen Dionysos' vrouwelijkheid benadrukt wordt (vgl. 
hoofdstuk 1 en 5 ) maar dat Ariadne als dionysische inspiratie ook de tegenstelling 
mannelijk-vrouwelijk overstijgt omdat deze (vrouwelijke) inspiratie in de beide 
mannen Nietzsche en Zarathustra aanwezig is. Dit kan eveneens opgemerkt worden 
ten aanzien van Leven en Wijsheid, die als Zarathustra's leven en wijsheid 
verschijnen. In dit verband kunnen ook Nietzsches verwijzingen naar zijn eigen 
vrouwelijkheid en de vrouwelijkheid van de dichters genoemd worden (vgl. 
hoofdstuk 3 en 5). 
Mannen en vrouwen, mannelijkheid en vrouwelijkheid worden zowel in Die Geburt 
der Tragödie als in het latere werk in hun wederzijdse strijd als in hun wederzijdse 
affiniteit of overeenkomst getoond. Mannelijke en vrouwelijke posities worden 
vastgelegd èn op losse schroeven gezet en dwingen de lezer verder te denken en 
achter ieder definitief antwoord weer een vraagteken te plaatsen. 
6.5.4. Verlangen en verleiding 
In het gesprek tussen Leven en Zarathustra, dat kort werd genoemd in de vorige 
paragraaf, komt een belangrijk aspect naar voren dat bij een groot aantal vrouw-
metaforen zowel in Die Geburt der Tragödie als in het latere werk expliciet 
benadrukt wordt: de verleidingskracht. Deze verleidingskracht is verbonden met de 
schoonheid of toverkracht van de vrouw-metaforen. In Die Geburt der Tragödie 
verleidt Helena tot de verheerlijking van het Griekse bestaan en verleidt de tovenares 
Kunst tot de verheerlijking van de schone schijn van de kunst. In beide gevallen gaat 
het om een verleiding tot positief gewaardeerde dionysische waarden. (Dionysisch in 
de betekenis van het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische. Zonder 
de noodzakelijke schijn zou het leven immers onleefbaar zijn.) In het latere werk is 
zowel de verleiding tot positief gewaardeerde waarden als de verleiding tot negatief 
gewaardeerde waarden aanwezig, zoals bij de bespreking van Circe werd 
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aangegeven. Zij verleidt zowel tot nihilistische waarden (o.a. wreedheid en kuisheid) 
als tot dionysische waarden (de dionysische filosofie). In dit verband kan opgemerkt 
worden dat ook hier weer een tweedeling (positief-negatief) aanwezig is (vgl. 
hoofdstuk 4). De negatieve verleidingskracht is ook aanwezig bij de vrouw-metafoor 
Waarheid. Zij verleidt de filosofen tot het geloof in De Waarheid. De, voor 
Zarathustra, positieve verleiding is aanwezig als hij verleidt wordt door Leven en 
Wijsheid; de schijn maakt hier het leven leefbaar. De verleiding tot positieve waarden 
is ook aanwezig in de vrouw-metafoor Aphrodite. Zoals aangegeven verwijst zij 
onder andere naar het door de zinnelijkheid aanwezige vermogen tot creëren van 
idealen en aangaan van verbindingen op basis van een ideaal. Zij kan dus verleiden 
tot een ideaal. Ook Ariadne verleidt tot een ideaal. Ariadne verleidt als dionysische 
inspiratie tot het labyrint, tot de "gevaarlijke" dionysische taak: het afbreken van 
oude waarden en het creëren van nieuwe. Op deze wijze zijn Nietzsche en 
Zarathustra verleid door Ariadne (de dionysische inspiratie) en probeert Nietzsche 
ook anderen te verleiden. Nietzsche stelt immers: 
(..) ich suche meine Ehre darin [aller] jeder Kunst der Verführung Meister zu sein (..) Man ist 
nicht umsonst mit der schönen Ariadne befreundet, für das Labyrinth besteht eine Neugierde. 
(14,484) 
De nieuwsgierigheid naar het labyrint geeft de aantrekkingskracht, de positieve 
verleidingskracht van het labyrint aan, die middels Ariadne aanwezig is. Ariadne 
verleidt tot het labyrint (tot de dionysische taak) en alleen Ariadne (de dionysische 
inspiratie) kan ervoor zorgen dat degene die zich vol hoop en verlangen in het 
labyrint stort niet definitief verdwaalt. Waaruit bestaat nu precies deze 
verleidingskracht die bij veel vrouw-metaforen expliciet genoemd wordt? 
De vraag die zich bij de bespreking van de verleidingskracht van de vrouw-
metaforen opdringt is de vraag naar wat en waarom de verleidingskracht met 
vrouwen en/of vrouwelijkheid te maken heeft. Op de eerste plaats kan opgemerkt 
worden dat in Nietzsches teksten de verleidingskracht niet exclusief aan vrouwen is 
voorbehouden. Naast Wagner en de tovenaar uit Also sprach Zarathustra, die 
beiden als verleider worden getypeerd, is de grootste verleider Dionysos. Hij is immers 
de verleider-god {Jenseits von Gut und Böse, 295, vgl. ook hoofdstuk 9). Ook hij 
verleidt het verlangen. Hij lijkt hiermee op één lijn te staan met de vrouw-metaforen. 
Als Dionysos zelf kan verleiden, waarom dan de aanwezigheid van zoveel vrouw-
metaforen? 
Verleiding kan er alleen zijn als er ook verlangen is. Verleiding kan alleen als 
verleiding aanwezig zijn als er een verlangen is dat verleid kan worden. 
Verleidingskracht lijkt het vermogen iemands verlangen vast te houden en mee te 
voeren. Men wordt vervoerd, wordt in vervoering gebracht. Dit lijkt ook de functie 
van de vrouw-metaforen te zijn. Hier kan in eerste instantie de functie en het belang 
van de term "metafoor" genoemd worden (vgl. ook hoofdstuk 5). De term "metafoor" 
komt van het Griekse woord "metaphora": het naar elders overbrengen, "meta" (naar), 
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"pherein" (dragen). De metafoor draagt conform haar letterlijke betekenis iets in zich 
dat je naar elders voert. De metafoor creëert nieuwe invalshoeken, nieuwe 
verwijzingen. Om dit elders, deze nieuwe invalshoeken en verwijzingen te kunnen 
ontdekken moet de metafoor raken. De metafoor die raakt, verleidt ook. Zij verleidt 
ons naar elders, draagt ons naar elders, naar iets nieuws. Het woord "overdracht" (de 
metafoor is immers het overdrachtelijke gebruik van woorden) geeft eveneens deze 
betekenis aan (vgl. ook hoofdstuk 5). 
Niet alleen de metafoor maar ook de vrouw wordt met verleidingskracht verbonden. 
Dit is vanaf Le deuxième Sexe van de Beauvoir door veel feministische 
wetenschappers aangetoond en ook Nietzsche geeft aan zich bewust te zijn van de 
op de vrouw geprojecteerde verleidingskracht (vgl. hoofdstuk 5). 
Als de metafoor als metafoor al aan verleiding gekoppeld kan worden dan zal het 
metaforische gebruik van een woord dat geassocieerd wordt met verleidingskracht de 
functie van de metafoor extra versterken. De vrouw-metaforen werken op deze wijze 
als een dubbele verleiding. Nietzsche lijkt zich hiervan bewust te zijn. Hij doorziet de 
(dubbele) kracht van de vrouw-metaforen, zoals in de bespreking van het aforisme 
'Wahrheit als Circe' werd aangegeven. Deze dubbele verleidingskracht wil hij zelf 
aanwenden. Nietzsches definitie van de metafoor is in deze verhelderend: 
Die Metapher ist für den echten Dichter nicht eine rhetorische Figur, sondern ein 
stellvertretendes Bild, das ihm wirklich, an Stelle eines Begriffes, vorschwebt". {Die 
Geburt der Tragödie, 8) 
Nietzsches vrouw-metaforen zijn bewust gecreëerde beelden van vrouwelijke 
schoonheid, die met hun moeilijk te weerstane aantrekkingskracht voor de ogen van 
zijn lezers dienen te zweven. Maar Nietzsche lijkt ook zelf verleid te kunnen worden 
door zijn eigen vrouw-metaforen. Voordat hij van bepaalde begrippen dansende en 
lachende vrouwen kan maken (Waarheid, Leven, Wijsheid), moet hij deze begrippen 
eerst zelf op deze wijze hebben ervaren. Nietzsche is ook zelf de dichter voor wiens 
ogen begrippen in beelden kunnen veranderen, zoals hij in de bovenstaande definitie 
van de metafoor aangeeft. In de brieven die Nietzsche schrijft vlak voor zijn 
geestelijke instorting lijkt hij als Dionysos in een van deze beelden (Ariadne) zijn 
toevlucht te hebben gezocht, zoals in 6.4.3. werd aangegeven. 
De aantrekkingskracht van de vrouw-metaforen is aanwezig in hun schoonheid. 
Deze schoonheid is zo aantrekkelijk omdat, zoals Nietzsche aangeeft, "het mooie" en 
"het volmaakte" ons onbewust herinneren aan de toestand van verliefdheid. 
('Nachlass' Schlechte Ш.870) De schoonheid vormt de basis voor de door Nietzsche 
beoogde verleiding van het verlangen. Het is ook in dit verband dat Nietzsche Eros 
en Aphrodite grote "idealfähige" machten noemt (vgl. 6.4.1). 
Hebben de vrouw-metaforen hun functie in het verleiden van het verlangen? Wat 
betekent dit, hoe werkt dit en om wat voor verlangen gaat het? Om goede 
antwoorden op deze vragen te kunnen geven is het van belang eerst de thematiek 
van het verlangen nader te bestuderen en de relatie van het verlangen met het 
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dionysische aan te geven. Dit zal gebeuren in de volgende hoofdstukken. 
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7. De thematiek van het verlangen: Plato 
7.1. Inleiding 
Na de bespreking van de vrouw-metaforen kan nu het thema "verlangen" verder 
uitgewerkt worden. Deze uitwerking zal het mogelijk maken de vraag naar de 
betekenis en functie van de vrouw-metaforen in Nietzsches filosofie, begrepen als een 
filosofie van het dionysische verlangen te beantwoorden. Voor het antwoord op 
deze vraag echter geven kan worden moet eerst aangetoond worden dat het 
dionysische als thematisering van het verlangen bepaald kan worden. Deze vraag 
zou, zo algemeen geformuleerd, een overzicht van de thematiek van het verlangen in 
de geschiedenis van de filosofie vooronderstellen waarna de plaats van het 
dionysische binnen deze traditie kan worden bepaald. Een dergelijk omvangrijk 
onderzoek kan hier niet worden uitgevoerd. Er kan echter wel een begin mee 
gemaakt worden door de aandacht te richten op Plato's Eros. Aangezien Plato's Eros 
aan de basis van de filosofische traditie van het verlangen staat is het zinvol om het 
dionysische als thematisering van het verlangen te vergelijken met Plato's uitwerking 
hiervan. Er is evenwel nog een reden waarom aandacht voor Plato van belang is. 
Nietzsche en Plato vertonen een sterkere verwantschap dan vaak wordt aangenomen 
en deze is waarschijnlijk aanwezig in beider thematisering van het verlangen. Deze 
verwantschap zal in de volgende hoofdstukken worden uitgewerkt. In hoofdstuk 7 
wordt de rol van Plato in Nietzsches werk onderzocht (7.2 t/m 7.3.2.3), waarna 
Plato's Eros besproken wordt aan de hand van de beide dialogen het Symposium en 
de Phaedrus (7.4). Hierna wordt het dionysische als thematisering van het verlangen 
in Die Geburt der Tragödie (hoofdstuk 8) en in het latere werk (hoofdstuk 9) aan 
de orde gesteld. Op basis van deze hoofdstukken kunnen in hoofdstuk 10 Plato's 
erotische verlangen en Nietzsches dionysische verlangen vergeleken worden en in 
relatie gebracht worden met de in hoofdstuk 5 en 6 besproken vrouw-metaforen. 
7.2. Plato in Nietzsches colleges 
In de winter van 1871/72, in de winter van 1873/74 en in de zomer van 1876 verzorgt 
Nietzsche colleges over Plato aan de universiteit van Basel en aan het 
Paedagogium.1 In deze colleges wordt een inleiding gegeven op alle Platoonse 
dialogen. Helaas zijn deze inleidingen niet volledig weergegeven.2 In de 
1
 Vgl. Stroux "Nietzsches Professur in Basel" in Janz (1974) p.192 
2 De inleidingen zijn aanwezig in de Gross-Oktav uitgave (GA band 3, Philologica) en in de Musarion uitgave 
(band 4). In de laastgenoemde editie zijn de teksten overgenomen uit de GA. Vgl. het nawoord van Max en 
Richard Oehler in de vierde band van de Musarion uitgave:"Die Vorlesungen sind so aufgenommen, wie sie von 
den ersten Bearbeitern der "Philologika" in deren drittem Band (W.Bd.XIX) herausgegeben worden sind (p.453). 
Ook het in genoemde uitgave gegeven commentaar wordt overgenomen:"Aus der Einleitung 'in das Studium der 
platonischen Dialoge' wurde das Wichtigste über die neue Piatonforschung, einige Abschnitte aus dem 
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hiernavolgende bespreking van deze colleges over Plato's filosofie zal het slechts 
gaan om een weergave van Nietzsches verwoording hiervan. (De aangegeven 
pagina-nummers in deze paragraaf verwijzen naar de vierde band van de Musarion 
uitgave.) 
Volgens Nietzsche, die zich hierbij beroept op de traditie en daarom dezelfde foutieve 
volgorde van de dialogen overneemt3, gaat de Phaedrus vooraf aan het 
Symposium (384). (Deze laatste tekst typeerde hij ooit als zijn lievelingsgedicht (vgl. 
Kaufmann (1968) p.344). De Phaedrus wordt het eerste werk van Plato genoemd. 
De twee verschillende thema's in dit werk -"de liefde en de retorica"- staan in een 
directe verhouding tot elkaar. Het gaat er volgens Nietzsche om dat zowel liefde als 
"Schönrednerei" (ibidem) verwerpelijk zijn als zij slechts het genot dienen (393). De 
verhouding tussen de retorica en de filosofìe is analoog aan de verhouding tussen 
schoonheid en waarheid. Als de schoonheid iets anders is dan de weerspiegeling van 
de eeuwige waarheid dan is er sprake van schijn en bedrog. Dit geldt tevens voor de 
retorica. Is de schoonheid echter de 
Schwester der Wahrheit, so bietet die Liebe zu ihr, ohne doch Weisheit selbst zu sein, 
das beste Mittel, die Menschen auf diese aufmerksam zu machen; aber so kann die 
Schönheit der Rede bereits ein Mittel werden, die Gemuther der Menge, die zum 
eigentlichen Denken nicht fähig ist, zum Besten zu lenken. (393) 
In de schoonheid, die hier als zuster van de waarheid wordt getypeerd kan de in het 
vorige hoofdstuk besproken positieve verleidingskracht van de vrouw-metaforen 
herkend worden (vgl. hoofdstuk 6). 
In de inleiding op het Symposium wordt aangegeven dat de betekenis van deze 
dialoog slechts uit de Phaedrus te begrijpen is. (Ook dit klopt niet volgens latere 
interpretaties, hoewel er natuurlijk een verband is, vgl.7.4.) Nietzsche spreekt met 
betrekking tot de Phaedrus over "Proben der neuen philosophischen Retorik, in 
neuer Form" (393), waarmee de strijd werd aangebonden tegen de sophistische 
retorica. De vruchtbaarheid van deze nieuwe filosofische retorica blijkt uit de zeven 
redevoeringen in het Symposium over hetzelfde thema als de redevoeringen in de 
Phaedrus. Met de zeven redevoeringen in het Symposium wil Plato overigens geen 
verkeerde richtingen aanduiden, aldus Nietzsche. Alle redevoeringen zijn 
"philosophische logoi und alle wahr, mit immer neuen Seiten der einen Wahrheit" 
(393).4 Met betrekking tot de thematiek van de schoonheid wordt later (paragraaf 
16, p.413), onder verwijzing naar Symposium 211a, aangegeven dat de idee van het 
schone niet-lichamelijk en kleurloos is en dat de "mooie verschijning" slechts de 
laagste trede van de ladder naar de schoonheid is (413). Nietzsche voegt hieraan toe: 
biografischen Teil und aus der Einzeldarstellung diejenigen Bemerkungen herausgehoben, die ein sachliches Urteil 
enthalten, während die meist sehr ausführlichen Inhaltsangaben der Dialoge wegblieben. Der Abriss der 
platonischen Philosophie, der den zweiten Teil der Vorlesungen bildete, kam vollständig zum Ausdruck" (p 454) 
* Vgl. de bespreking van het Symposium en de Phaedrus in 7.4 
Vgl. mijn bespreking van het Symposium in 7.4.1. Vgl ook Bremer (1979) die verwijst naar de 
interpretane van de negentienjarige Nietzsche, die, in tegenstelling tot de gewoonlijke uitleg, beweert dat hel 
Symposium in de Alkibiades' rede culmineert (Historisch Kritische Gesamtausgabe, Werke 2. Bd.s.420 ff ). 
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Das ist nicht die Sprache des Künstlers, sondern des Ethikers, der to kalon in to 
agathon aufgehen lässt. Das Uebel kann nicht zu dem wahren Wesen der Dinge 
gehören; es gibt sich als ein Nichtseinsollendes unmittelbar zu fühlen (..) Im Uebel 
fühlen wir den Widersprach in der Wirklichkeit. Das Wahre Wesen kann nur rein gut 
und vollkommen sein. (413) 
Hier lijkt zich het begin van het latere contrast tussen de Platoonse schoonheid en de 
dionysische schoonheid af te tekenen. 
Nietzsche onderscheidt vier Platoonse "hoofddeugden": sophia, andreia, sophrosune, 
dikaiosune (428 e.V.), die zowel in de mens als in de staat aanwezig dienen te zijn. In 
dit verband wordt de door Plato aangegeven overeenkomst tussen de staat en de 
menselijke ziel besproken, waarbij Nietzsche verwijst naar de Phaedrus, de Politeia 
en de Gorgias. De ziel bestaat uit drie delen: het denkende deel (logistikon) dat in 
het hoofd geplaatst kan worden; het moedige deel "thumoeides", dat in de borst 
zetelt, en het deel van de begeerte "epithumetikon", dat geplaatst moet worden in het 
onderlijf. Deze driedeling correspondeert met de driedeling van de Staat: de 
heersersstand, de krijgersstand en de arbeidersstand (428). De wijsheid (sophia) wordt 
aan de heersersstand gekoppeld en aan het logistikon; in beide gevallen besturen 
deze delen de andere delen. De dapperheid (andreia) wordt met de "wachterstand" 
verbonden, die de kracht heeft de wetten en geboden van de staat te beschermen 
(429). Deze wachterstand van de staat correspondeert met de thumoeides in de mens. 
In beide gevallen gaat het om het gehoorzamen en helpen van respectievelijk de 
heersers en het logistikon en om het onderdrukken van de begeerten. Nietzsche stelt 
in dit verband dat de dapperheid in de Phaedrus het edele paard is dat de menner 
gewillig gehoorzaamt. 
In tegenstelling tot de wijsheid en de dapperheid die corresponderen met een bepaald 
deel van de ziel en van de staat, betreft de bezonnenheid (Nietzsche hanteert de term 
"sophrosune" zonder deze te vertalen) alle delen van de ziel en de staat; zij poogt de 
harmonie tussen de verschillende delen te bewerkstelligen. Als deze harmonie als de 
onderdrukking van de ene lust vanuit een andere lust wordt gezien, is er geen sprake 
van sophrosune. Hiervan is pas sprake als de onderdrukking van de begeerten 
geschiedt vanuit de oriëntatie op het logistikon en als de ondersteuning van het 
logistikon in de heerschappij over de andere delen het doel is. Ook de 
rechtvaardigheid (dikaiosune) heeft betrekking op de drie delen van ziel en staat. 
Rechtvaardigheid betekent dat de verschillende delen naar behoren functioneren. 
Nietzsche verwijst in deze contekst naar het samengaan van rechtvaardigheid en 
sophrosune, dat in de Gorgias steeds als zodanig wordt besproken (433). 
In Nietzsches colleges over Plato komt duidelijk Nietzsches bewondering voor Plato 
naar voren; volgens Nietzsche toont Plato het 
paradoxe Bild einer übervollen philosophischen Natur, die ebenso befähigt ist zu 
grossartigen anschaulichen Gesamtblicken als zu dialektischer Arbeit des Begriffs. 
Das Bild dieser übervollen Natur entzündet den Trieb zur Philosophie: es erregt recht 
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das Thaumadzein, welches das philosophische pathos ist. (367) 
Met betrekking tot de overvolle filosofische natuur van Plato kan opgemerkt worden 
dat Nietzsche ook in verband met het dionysische verwijst naar de overvolle natuur. 
Plato wordt getypeerd als een filosoof die tevens kunstenaar is en als een begaafd 
schrijver die alle stijlen beheerst (368). Nietzsche noemt Plato's ideeënleer een 
voorbereiding op Kants Idealisme en stelt dat Plato met alle middelen -ook met de 
mythe- de juiste tegenstelling tussen "Ding an sich" en "Erscheinung" heeft 
aangegeven. Een tegenstelling waarmee iedere diepere filosofie begint (ibidem). Plato 
wordt gezien als een gedreven filosoof met een wetgevende missie (382), die in de 
academie het zaad voor de toekomst strooit (383). 
Ook Sokrates en zijn strijd tegen de zinnelijkheid (401) worden besproken in de 
colleges. Deze strijd uit zich in verachting van en haat tegen "vlees en bloed, toom, 
hartstocht en wellust" (ibidem). De afkeer van zinnelijkheid wordt door Sokrates aan 
Plato doorgegeven en de bevrijding van de zintuigen wordt een morele taak (401). 
De zedelijke mens en de denker ervaren de zintuigen als storende factor; slechts de 
mens die bevrijd is van zintuiglijke ervaringen kan tot ware kennis komen (401). 
Nietzsche bespreekt in deze colleges ook het beeld van de "volmaakte filosoof' (403-
405). Deze leeft in abstracties, is bevrijd van zijn zintuigen en zoals hierboven 
aangegeven, hoort en ziet hij niets van de werkelijkheid om hem heen. Hij veracht de 
werkelijkheid (403). 
Er schätzt nicht mehr was die Menschen schätzen (403) (..) Er lebt wie in einer Höhle" 
(..) die andere Menschen müssen ihn für wahnsinnig halten (404). 
Ongevaarlijk is deze filosoof bepaald niet; Plato wordt in dit verband een 
'Revolutionär radikalster Art" (404) genoemd, die tegen de bestaande staats-
verhoudingen streed. De poging tot ware begrippen te komen, hetgeen Nietzsche 
eerder (403) bepaalde als het doel van de dialectiek, is geen onschuldige bezigheid. 
Het is een noodzakelijke bezigheid. Door middel van dialectiek kan men tot duidelijk 
omschreven onomstreden begrippen komen, die tot ware kennis omtrent de 
werkelijkheid leiden. 
Man muss (..) alles unklare Denken überwinden, alles Täuschende und Zweideutige 
eliminiren. Dies wird nun die Lebensaufgabe des Philosophen (..). (403) 
De filosoof, die deze ware begrippen gevonden heeft, beschouwt alle andere mensen 
als "onzedelijk". Andere mensen zijn narren (404) en hun instituties zijn dwaasheden 
en hindernissen (404) met het oog op het ware denken. De mens die de ware 
begrippen gevonden heeft wil heersen. "Der Glaube, die Wahrheit zu besitzen, macht 
fanatisch" (404). In dit verband wordt ook het beeld van de "tyrannische Adler" 
(404) gebruikt. Onder invloed van Sokrates heeft Plato de houding van de filosoof 
ten opzichte van zijn medemensen bepaald. Hij verhoudt zich tot deze andere 
mensen "als ihr Arzt, als Bremse auf dem Nacken der Menschen" (404). De filosoof 
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moet wetgever zijn. De middelen die Plato aanwendt om zijn ideaal te realiseren zijn 
onder andere zijn "Schriftstellerei und unermüdeter Kampf gegen seine Zeit" (404). 
Naast Nietzsches positieve houding ten opzichte van Plato is er in zijn colleges over 
Plato ook al een aanzet tot kritiek te ontdekken. Het is frappant dat het beeld dat 
wordt geschetst van Plato's filosoof overeenkomt met Nietzsches beeld van de ware 
filosoof. 
7.3. Plato in Nietzsches teksten 
Het is niet mogelijk om in een enkel hoofdstuk een volledige beschrijving te geven 
van de wijzen waarop Plato verschijnt in Nietzsches werk. In verband met de 
belangrijke positie die Die Geburt der Tragödie in mijn onderzoek inneemt, zal ik 
alle verwijzingen naar Plato in dit werk uitvoerig bespreken (7.3.1). De positie van 
Plato in Nietzsches latere werk zal worden getoond aan de hand van twee 
invalshoeken: de eerste betreft Nietzsches anti-Platonisme; in dit verband zal 
aandacht besteed worden aan het christendom en het dionysische. De tweede 
invalshoek betreft Nietzsches positieve houding ten opzichte van Plato. (De 
vergelijking tussen Eros en Dionysos zal in hoofdstuk 10 besproken worden.) In 
tegenstelling tot wat ik in mijn bespreking van Die Geburt der Tragödie 
pretendeer, beoog ik met betrekking tot het overige werk, niet meer dan een 
impressie te geven. Het gaat in dit geval niet om volledigheid maar om het weergeven 
van de belangrijkste uitspraken van Nietzsche over Plato. De vraag is of er in dit 
verband een onderscheid gemaakt kan worden tussen Nietzsches "vroege Plato" en 
Nietzsches "latere Plato". 
7.3.1. Plato in Die Geburt der Tragödie 
In 'Versuch einer Selbstkritik' wordt de vraag gesteld: 
Wie, (..) wenn es gerade der Wahnsinn war, um ein Wort Piatos zu gebrauchen, der die 
grössten Segnungen über Hellas gebracht hat? (1,16) 
Deze vraag staat in de vierde paragraaf, die opvalt door de vele vraagtekens en die 
ook begint met een vraag: "Ja, was ist Dionysisch?" (1,15). Nietzsche stelt vervolgens 
dat in Die Geburt der Tragödie een antwoord op deze vraag gegeven wordt. De 
vraag naar de betekenis van de dionysische waanzin, die hierna gesteld wordt leidt 
via de vraag naar de mogelijkheid van de wil tot het tragische pessimisme vanuit 
rijkdom en gezondheid naar de bovengenoemde zinsnede over Plato. Nietzsche legt 
hier dus zelf impliciet een verband tussen het dionysische en Eros (vgl. 7.4). 
Ook in paragraaf 10 van Die Geburt der Tragödie verwijst Nietzsche naar Plato. Hij 
noemt hier tragische helden als Oedipus en Prometheus maskers van Dionysos en 
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verbindt deze uitspraak met Plato's ideeënleer. 
(..) jene platonische Unterscheidung und Wertabschätzung der "Idee" im Gegensatz 
zum "Idol", zum Abbild (..) Um uns aber der Terminologie Piatos zu bedienen, so 
wäre von den tragischen Gestalten der hellenischen Bühne etwa so zu reden: der eine 
wahrhaft reale Dionysos erscheint in einer Vielheit der Gestalten, in der Maske eines 
kampfenden Helden und gleichsam in das Netz der Einzelwillen verstrickt. (1,71/72) 
In paragraaf 12 wordt Plato meerdere malen genoemd. Nietzsche beschrijft in deze 
paragraaf de invloed van Sokrates op Euripides en stelt beiden verantwoordelijk 
voor de dood van de tragedie (vgl. hoofdstuk 2). De eerste verwijzing naar Plato 
betreft een citaat uit Plato's Ion, waarmee Nietzsche wil laten zien hoe ook het 
apollinische element is verdwenen uit Euripides drama's. De verhouding tussen het 
apollinische drama en het drama van Euripides is analoog aan de verhouding tussen 
de oudere en jongere rapsode. Het gaat Nietzsche om deze laatste die 
sein Wesen im platonischen "Ion" also beschreibt:"Wenn ich etwas Trauriges sage, 
füllen sich meine Augen mit Tränen; ist aber das, was ich sage, schrecklich und 
entsetzlich, dann stehen die Haare meines Hauptes vor Schauder zu Berge, und mein 
Herz klopft. (1,84) 
Eurípides is volgens Nietzsche deze toneelspeler met zijn te berge gerezen haren, die 
noch in het ontwerpen van zijn drama noch in het uitvoeren hiervan als een ware 
kunstenaar gezien kan worden (1,84). 
De volgende verwijzingen naar Plato in deze paragraaf houden verband met het 
bewust en onbewust creëren. Aeschylus, die door Sophokles wordt geprezen om zijn 
onbewuste vermogen te scheppen wordt door Euripides om dezelfde reden 
afgewezen. In dit verband wordt gesteld: 
Auch der göttliche Plato redet vom schöpferischen Vermögen des Dichters, insofern 
dies nicht die bewusste Einsicht ist, zu allermeist nur ironisch und stellt es der 
Begabung des Wahrsagers und Traumdeuters gleich; sei doch der Dichter nicht eher 
fähig zu dichten, als bis er bewusstlos geworden sei und kein Verstand mehr in ihm 
wohne. (1,87) 
Hierna volgt de derde verwijzing naar Plato, waarin Plato expliciet op één lijn wordt 
gesteld met Euripides: 
Euripides unternahm es, wie es auch Plato unternommen hat, das Gegenstück des 
"unverständigen" Dichters der Welt zu zeigen (..). (1, 87) 
Vervolgens verbindt Nietzsche deze uitspraak met Sokrates' idee dat alles bewust 
moet zijn om goed te kunnen zijn. In paragraaf 13, waarin Sokrates centraal staat, 
bespreekt Nietzsche aan het eind de dood van Sokrates en de indruk die deze dood 
op Plato moet hebben gemaakt. 
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(..) er ging in den Tod, mit jener Rübe, mit der er nach Piatos Schilderung als der 
letzte der Zecher im frühen Tagesgrauen das Symposion verlässt, um einen neuen Tag 
zu beginnen; indes hinter ihm,(..) die verschlafenen Tischgenossen zurückbleiben um 
von Sokrates, dem wahren Erotiker, zu träumen. Der sterbende Sokrates wurde das 
neue (..) Ideal der edlen griechischen Jugend: vor allen hat sich der typische 
hellenische Jüngling, Plato, mit aller inbrünstigen Hingebung seiner Schwärmerseele 
vor diesem Bilde niedergeworfen. (1,91) 
De naam Plato wordt in paragraaf 14 diverse malen genoemd. Ook in deze paragraaf 
gaat het om het Sokratisme dat tegenover het dionysische wordt geplaatst. Nietzsche 
vraagt zich af wat Sokrates in de tragedie heeft kunnen ontdekken. 
(..) was eigentlich musste er in der "erhabenen und hochgepriesenen" tragischen 
Kunst, wie sie Plato nennt, erblicken? (1,92) 
Dat het iets "Unvernünftiges" was wat hij zag, is al duidelijk geworden bij de 
bespeking van paragraaf 12 in hoofdstuk 2. Net als Plato rekent Sokrates de 
tragische kunst tot de kunsten die slechts het aangename tonen (1,92). Sokrates' 
negatieve waardering van de tragische kunst had tot gevolg dat 
der jugendliche Tragödiendichter Plato zu allererst seine Dichtungen verbrannte, um 
Schüler des Sokrates werden zu können." (1,92) 
Het verbranden van poëtische geschriften betekent echter niet het volledig 
verdwijnen van de poëtische aanleg waar ze uit voortgekomen zijn. "Ein Beispiel 
dafür ist der eben genannte Plato (..)" (1,93). Ondanks zijn negatieve houding ten 
opzichte van kunst, heeft Plato toch een bepaalde kunstvorm gecreëerd. 
Der Hauptvorwurf, den Plato der älteren Kunst zu machen hatte - dass sie 
Nachahmung eines Scheinbildes sei, also noch einer niedrigeren Sphäre, als die 
empirische Welt ist, angehöre -, dürfte vor allem nicht gegen das neue Kunstwerk 
gerichtet werden (..). (1,93) 
In zijn overstijging van de werkelijkheid en zijn gerichtheid op de Ideeën , is de 
Denker Plato auf einem Umwege ebendahin gelangt, wo er als Dichter stets heimisch 
gewesen war, und von wo aus Sophokles und die ganze ältere Kunst feierlich gegen 
jenen Vorwurf protestieren (1,93). 
Plato wordt hier in paragraaf 14 van Die Geburt der Tragödie evenals Sokrates toch 
kunstzinnig genoemd. Zou hier niet eveneens, net als met betrekking tot Sokrates, 
gesproken kunnen worden over de niet te overwinnen dionysische kracht, die 
volgens Nietzsche ook uiteindelijk door Sokrates erkend wordt (vgl. hoofdstuk 2)? 
De volgende verwijzing naar Plato betreft een verwijzing naar zijn dialogen. Deze 
tonen, volgens Nietzsche, een mengeling van stijlen en vormen en kunnen als zodanig 
vergeleken worden met de tragedie, die alle vroegere kunstvormen in zich opnam. De 
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Platoonse dialoog zweeft tussen proza en poëzie en is zowel een vorm van een 
vertelling als van lyriek en drama (1,93). De Platoonse dialoog is behalve de boot, 
waarop de "schiffbrüchige ältere Poesie samt allen ihre Kindern" zich konden redden 
(ibidem), ook het voorbeeld van een nieuwe kunstvorm: de roman (1,94). Deze laatste 
wordt getypeerd als de "unendlich gesteigerte äsopische Fabel" (ibidem), waarin de 
poëzie zich tot de dialectische filosofie verhoudt als de filosofie eeuwenlang tot de 
theologie in haar rol van "ancilla". Wederom benadrukt Nietzsche dat Plato sterk is 
beïnvloed door Sokrates in het creëren van deze nieuwe positie voor de poëzie. In de 
Platoonse dialogen daarentegen wordt een Sokrates getoond die niet slechts als 
"auflösende negative Macht" (1,96) te begrijpen is. Ondanks het feit dat Nietzsche 
Sokrates samen met Euripides verantwoordelijk stelt voor het verdwijnen van de 
tragedie, noemt hij in deze paragraaf ook Sokrates' droom, waarin deze wordt 
aangemoedigd "muziek te maken". Dit wordt vervolgens als een erkenning van de 
macht van Dionysos bepaald (vgl. hoofdstuk 2). 
7.3.2. Plato in Nietzsches overige werk. Een impressie 
7.3.2.1. Nietzsches anti-Platonisme. De omkering van een omkering 
Nietzsches anti-Platonisme komt het duidelijkst tot uitdrukking in Nietzsches typering 
van zijn eigen filosofie als "omgekeerd Platonisme". Naast de kritiek die in deze 
typering wordt uitgedrukt, wordt hierin tevens het belang van Plato voor Nietzsche 
aangegeven.5 Dit laatste zal in de volgende paragraaf verder uitgewerkt worden. In 
deze paragraaf gaat het in eerste instantie om Nietzsches kritiek op Plato. 
De omkering die Nietzsche beoogt in zijn eigen filosofie ten opzichte van Plato 
betreft een omkering die Nietzsche ook bij Plato zelf signaleert. In zijn 'Nachlass' geeft 
hij aan dat de kunstenaar gelooft dat 
(..) je mehr subtilisiert, verdünnt, verflüchtigt ein Ding, ein Mensch wird, um so mehr 
sein Wert zunimmt: je weniger real, um so mehr Wert. Dies ist Piatonismus (..) Je 
mehr 'Idee', desto mehr Sein. Er drehte den Begriff 'Wirklichkeit' herum und sagte 
'was ihr für wirklich haltet ist ein Irrthum, und wir kommen , je näher wir der 'Idee' 
kommen, um so näher der 'Wahrheit".- Versteht man es? das war die grösste 
Umtaufung: und weil sie vom Christenthum aufgenommen ist so sehen wir die 
erstaunliche Sache nicht. Plato hat im Grunde den Schein, als Artist, der er war, dem 
Sein vorgezogen: also die Lüge und Erdichtung der Wahrheit, das Unwirkliche dem 
Vorhandenen!-er war aber so sehr vom Werte des Scheins überzeugt, dass er ihm die 
Attribute "Sein", "Ursächlichkeit" und "Gutheit", Wahrheit", kurz alles übrige beilegte, 
dem man Wert beilegt. ( Schlechta IV, 880) 
Nietzsches omkering van het Platonisme betreft dus een omkering van een omkering 
(vgl. ook Bremer (1979) p. 65). 
De Platoonse omkering impliceert een afkeer van de werkelijkheid die door het 
Maurer (1979) spreekt in dit verband zelfs over Plato als de sleutel tot Nietzsches werk (p.104). 
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christendom werd overgenomen. Christendom is Platonisme voor het volk, stelt 
Nietzsche in de Vorrrede van Jenseits von Gut und Böse en hij noemt Platonisme 
hier de dogmatische filosofie, die verantwoordelijk is voor een van de 
schlimmste, langwierigste und gefährlichste Irrthiimer (..) nämlich Piatos Erfindung 
vom reinen Geiste und vom Guten an sich. (3,12) 
Ook in deze Vorrede wordt nadrukkelijk gesteld dat Plato de waarheid heeft 
omgekeerd. 
Es hiess allerdings die Wahrheit auf den Kopf stellen und das Perspektivische, die 
Grundbedingungen alles Lebens, selber verleugnen, so vom Geiste und vom Guten zu 
reden, wie Plato getan hat (..). (5,12) 
Het goede wordt gezien als een levensvijandig en leven-ontkennend principe (12, 
297). De omkering van het Platonisme betreft dan ook de afwijzing van de absolute 
positie van het goede en de verbinding van het goede met het kwaad zoals dit wordt 
uitgewerkt in het concept van het dionysische (vgl. hoofdstuk 2 en 3). 
Een overeenkomstige kritiek als in Jenseits von Gut und Böse is ook aanwezig in 
Götzen-Dämmerung, 'Was ich den Alten verdanke'. In verhouding tot Plato, stelt 
Nietzsche 
bin ich ein gründlicher Skeptiker (..) und war stets ausserstande, in die Bewunderung 
des Artisten Plato, die unter Gelehrten herkömmlich ist, einzustimmen.(6,l 55) 
Als artiest gooit Plato alle stijlvormen door elkaar en wordt daarom als "stijl-decadent" 
getypeerd. Plato's dialogen worden als een "entsetzlich selbstgefällige und kindliche 
Art Dialektik" beschreven. "Plato ist langweilig" en is "abgeirrt von allen 
Grundinstinkten der Hellenen, so vermoralisiert, so praeexistent-christlich" (6,155). 
Zijn belangrijkste begrip is het begrip het "goede", maar bij hem zou beter de term 
"höhere Schwindel" of "Idealismus" passen. Nietzsche spreekt in dit aforisme ook 
over de 
Moral- und Ideal-Schwindel der sokratischen Schule. Die griechische Philosophie als 
die Decadence des griechischen Instinkts (..)". Plato is "ein Feigling vor der Realitat-
folglich flüchtet er ins Ideal (..). (6,156) 
Deze idealistische vlucht wordt in Die fröhliche Wissenschafi,351 Plato's "fast 
religiösen Formen-Wahnsinn" genoemd (3,597). Platonisme wordt als de voor-
bereiding op het christendom gezien. Dat dit een "Fälschung alles Tatsächlichen 
durch Moral" betekent, wordt in 1887 ook in een brief aan Overbeck beschreven. In 
deze brief komt duidelijk de felheid van Nietzsches Plato-kritiek als kritiek op het 
christendom naar voren: 
(..) der Philosoph auf den "Landpfarrer" reduziert.- Und an alledem ist Plato schuld! 
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er bleibt das grösste Malheur Europas!-. (Schlechte IV 1248) 
Wat Plato's omkering voor consequenties heeft wordt getoond in een 'Nachlass'-
fragment uit 1888 waarin wordt aangegeven dat Plato's ideeën-wereld de ideeën uit 
hun contekst haalt: 
Und nun hatte man nöthig auch den abstract-vollkommenen Menschen hinzu zu 
erfinden, gut, gerecht, weise, Dialektiker (..) eine Pflanze, aus jedem Boden losgelöst; 
eine Menschlichkeit ohne alle bestimmten regierenden Instinkte (..) Das vollkommen 
absurde 'Individuum' an sich! die Unnatur höchsten Rangs... (13, 289) 
De vlucht in het ideaal, de afkeer van de werkelijkheid, impliceert de afwijzing van het 
instinctmatige en zinnelijke en het ontstaan van iets onnatuurlijks. Deze onnatuurlijke 
afwijzing van instinct en zinnelijkheid is iets dat als "anti-Grieks" wordt 
geïnterpreteerd. Wat dit betreft is echter niet alleen Plato object van Nietzsches 
kritiek. De anti-Griekse tendens signaleert Nietzsche in eerste instantie bij Sokrates 
(vgl. hoofdstuk 2 en 7.3.1). In een nagelaten fragment uit 1875 wordt aangegeven 
dat zich in Sokrates de "Selbstzerstörung der Griechen" voltrekt (8,107). Wat 
verstoord wordt is "de grote levensvorm". 
Sie (de Grieken) verlieren durch Sokrates die Unbefangenheit. Ihre Mythen und 
Tragödien sind viel weiser als die Ethiken Plato's und Aristoteles.(..)· (8,107) 
De Griekse cultuur wordt losgemaakt uit een onbevangen, oorspronkelijke manier 
van leven, die wordt aangeduid met de term "grosse Lebensform", waarin mythen en 
tragedies op de plaats van de latere ethiek van Plato en Aristoteles staan. 
In Götzen-Dämmerung, 'Das Problem des Sokrates', is deze thematiek ook aanwezig. 
Sokrates en Plato worden in deze tekst als "Niedergangs-typen" en "Verfalls-
Symptome" getypeerd. Zij zijn "Werkzeuge der griechischen Auflösung"; zij zijn 
anti-Grieks en staan negatief tegenover het leven (6,67/68). Met Sokrates "schlägt der 
griechische Geschmack zugunsten der Dialektik um", schrijft Nietzsche in de 5e 
paragraaf en in de 6e voegt hij hieraan toe: 
Man wählt die Dialektik nur wenn man kein anderes Mittel hat (..). Sie kann nur 
Notwehr sein, in den Händen solcher, die keine anderen Waffen mehr haben. (6,70) 
Daarom kan volgens Nietzsche ook Reintje de Vos dialecticus genoemd worden en 
hij vraagt zich af of de dialectiek voor Sokrates een vorm van wraak was. De 
levensvijandige houding wordt door Plato overgenomen en als "platonische Sinnen-
Verleumdung" gekenmerkt (13,169). Plato 
(..) löste die Instinkte ab von der Polis, vom Wettkampfe, von der militärischen 
Tüchtigkeit, von der Kunst und Schönheit, von den Mysterien, von dem Glauben an 
Tradition und Grossväter (..) er negirte alle Voraussetzungen des 'vornehmen 
Griechen' von Schrot und Kom, nahm Dialektik in die Alltags-Praxis auf, conspirirte 
mit den Tyrannen, trieb Zukunfts-Politik und gab das Beispiel der vollkommensten 
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Instinkt-Ablösung vom Alten. Er ist tief, leidenschaftlich in allem Antihellenisch.. 
(13,272) 
Nietzsches omkering van de Platoonse omkering impliceert een terugkeer naar de 
oorspronkelijke Griekse levenswijze. Hierin speelt Dionysos een centrale rol. In dit 
verband noemt Bremer (1979) Dionysos het "Antiplatonicum" van de eerste rang 
(p.61). In Ecce Homo, 'Die Geburt der Tragödie' worden Plato, Schopenhauer en het 
christendom expliciet tegenover de dionysische leer geplaatst. 
In de 'Nachlass' van 1887/1888 stelt Nietzsche: "Die Unnatur (schon im griechischen 
Altertum) kämpft gegen das Heidnische an, als Moral, Dialektik" (13,19/20). Het 
heidense verwijst hier naar het dionysische, waarin zinnelijkheid, heerszucht en de 
affirmatie van het leven centraal staan.6 
Der Moral-Fanatismus (kurz: Plato) hat das Heidenthum zerstört, indem er seine 
Werthe umwerthete und seiner Unschuld Gift zu trinken gab. (13,487) 
Met betrekking tot de heerszucht kan nog opgemerkt worden dat dit voor Nietzsche 
een van de menselijke deugden betreft, net als de zelfzucht. 
Die ärgste Pest könnte der Menschheit nicht so schaden, als wenn eines Tages die 
Eitelkeit aus ihr entschwände. Ohne Eitelkeit und Selbstsucht- was sind denn die 
menschlichen Tugenden? (..) Piatos utopische Grundmelodie, die jetzt noch von den 
Sozialisten fortgesungen wird, beruht auf einer mangelhaften Kenntnis des Menschen 
(..). (2,680) 
Het ontbreekt Plato, volgens Nietzsche, aan inzicht in de oorsprong van de goede, 
nuttige eigenschappen van de mens. Zoals in hoofdstuk 2 en 3 is aangegeven beoogt 
Nietzsche de afschaffing van de christelijke moraal en het herstel van een heidense, 
dionysische wereld. Dionysos staat voor de verheerlijking van deze heidense wereld. 
Dionysos is het type dat "die Widersprüche und Fragwürdigkeiten des Daseins" in 
zich opneemt en "der Typus des religiösen Menschen" (13,266). 
De herinstelling van de heidense, dionysische wereld is ook de herinstelling van een 
god die tegelijkertijd een nieuwe en een oude god is; hij is het symbool van 
zinnelijkheid en de affirmatie van het leven. Een dergelijk geloof, stelt Nietzsche in 
Götzen-Dämmerung, 'Streifzuge eines Unzeitgemässen' 49, "ist der höchste aller 
möglichen Glaube: ich habe ihn auf den Namen Dionysos getauft" (6,152). De vraag 
is echter of dit dionysische geloof als geloof en als waarheid Nietzsche niet toch tot 
metafysicus maakt? 
Tegenover het dionysische worden zowel Sokrates als Plato gesteld en later ook 
Schopenhauer. De laatstgenoemde figuren staan vaak in relatie tot het christendom. 
Nietzsches anti-Platonisme houdt dan ook veelal een kritiek op het christendom in. 
Dat deze kritiek eigenlijk Paulus zou moeten treffen geeft Nietzsche aan in 
Morgenröthe, 68. In deze vrij lange tekst getiteld "Der erste Christ" wordt gesteld 
Vgl. Bremer (1979), die ook stelt dat Dionysos verschijnt als goddelijk begrip van de heidense wereld (p.56). 
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dat het christendom een uitvinding is van Paulus en dat in de bijbel ook 
die Geschichte einer der ehrgeizigsten und aufdringlichsten Seelen und eines ebenso 
abergläubischen als verschlagenen Kopfes beschrieben steht, die Geschichte des 
Apostels Paulus,-wer weiss das, einige Gelehrte abgerechnet? (..) Ohne diese 
merkwürdige Geschichte aber, ohne die Verwirrungen und Stürme eines solchen 
Kopfes, einer solchen Seele, gäbe es keine Christenheit (..)• (3,64/65) 
In Nietzsches negatieve beschrijving van Paulus wordt deze laatste getoond als een 
fanatiek verdediger van de christenlijke wetten, die hij zelf uit heerszucht overtrad. 
"Dies ist der erste Christ, der Erfinder der Christlichkeit! Bis dahin gab es nur einige 
jüdische Sektierer" (3,68). 
Het is duidelijk dat Nietzsche hier Paulus en niet Plato verantwoordelijk stelt voor de 
ontwikkeling van het christendom. Is Nietzsche zich toch bewust van een 
onderscheid tussen Plato en het latere christendom? 
7.3.2.2. Nietzsches positieve houding ten opzichte van Plato 
Nietzsches kritiek op Plato wordt enigszins gerelativeerd door Nietzsches uitspraak 
dat Plato is "verleid" door Sokrates (13,272). Ook de afkeer van zinnelijkheid betreft 
Sokrates' invloed: "Er überträgt diesen Hass gegen die Sinnlichkeit auf Plato" (vgl. 
7.2). "Hat ihn doch der böse Sokrates verdorben?" (5,12). 
In Jenseits von Gut und Böse, 190 wordt gesteld dat er eigenlijk iets in de moraal 
van Plato is dat niet bij Plato hoort, "nähmlich der Sokratismus, für den er eigentlich 
zu vornehm war" (5,111). Aan het eind van de tekst wordt wederom naar Plato's 
voornaamheid verwezen. 
Plato hat alles getan um etwas Feines und Vornehmes in den Satz seines Lehrers 
hinein zu interpretieren, vor Allem sich selbst-, er der verwegenste aller Interpreten, 
der den ganzen Sokrates nur wie ein populäres Thema und Volkslied von der Gasse 
nahm, um es in's Unendliche und Unmögliche zu variiren: nämlich in alle seine 
eigenen Masken und Vielfältigkeiten (5,111). 
Later zal Nietzsche op vergelijkbare wijze aangeven dat Schopenhauer en Wagner 
gemaskeerde "Selbstdarstellungen" zijn. Zoals Plato "sich des Sokrates bedient, als 
einer Semiotik für Plato", zo gaan de geschriften over Schopenhauer en Wagner 
eigenlijk over Nietzsche zelf {Ecce Homo, 'Die Unzeitgemäßen' 3). 
Plato's belang als bron wordt ook benadrukt. 
Er (Plato) muss uns als ein Ersatz gelten für die grossartigen Schriften der 
vorplatonischen Philosophen, die verloren gegangen sind. Denken wir uns Plato 
verloren! und die Philosophie mit Aristoteles beginnen, so könnten wir uns jene 
älteren Philosophen, der zugleich Künstler ist, gar nicht mehr imaginiren.7 
GA XIX, 238. 
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Deze mildheid ten opzichte van Plato kan hier en daar zelfs overgaan in 
bewondering. In Morgenröthe, 497 wordt Plato samen met Goethe en Spinoza als 
voorbeeld van een genie genoemd en gecontrasteerd met Schopenhauer. Ook in 
Götzen-Dämmerung, 'Streifzuge eines Unzeitgemässen', 22 valt de vergelijking 
tussen Plato en Schopenhauer in het voordeel van Plato uit. Nietzsche keert zich in 
deze tekst tegen Schopenhauers concept van schoonheid als verlossing van de 
wil van de geslachtelijkheid. In de schoonheid wordt volgens Schopenhauer de 
voortplantingsdrift ontkend. Schoonheid is de verlossing van de wil. 
Wonderbaarlijke heilige, stelt Nietzsche, iemand spreekt je tegen, ik vrees dat het de 
natuur is. 
Wozu gibt es überhaupt Schönheit in Ton, Farbe, Duft, rhythmischer Bewegung in der 
Natur? Glücklicher Weise widerspricht ihm auch ein Philosoph. Keine geringere 
Authorität als die des göttlichen Plato (so nennt ihn Schopenhauer selbst) hält einen 
anderen Satz aufrecht: dass alle Schönheit zur Zeugung reize- dass dies gerade das 
proprium ihrer Wirkung sei, vom Sinnlichsten bis hinauf ins Geistigste..(6,126) 
Nietzsche stelt hier expliciet dat het belang van zinnelijkheid ook door Plato wordt 
erkend. Samen met Schopenhauer echter verschijnt Plato in Menschliches 
Allzumenschliches als een van de belangrijkste figuren in Nietzsches leven. In een 
aforisme, getiteld 'Die Hadesfahrt', wordt aangegeven dat Nietzsche, evenals 
Odysseus, in de onderwereld is geweest waar hij in contact trad met acht figuren 
onder wie zich ook Goethe, Pascal, Schopenhauer en Plato bevinden. 
Mit diesen muss ich mich auseinandersetzen, wenn ich lange allein gewandert bin, von 
ihnen will ich mir Recht und Unrecht geben lassen, ihnen will ich zuhören, wenn sie 
sich dabei selber untereinander Recht und Unrecht geben. Was ich auch nur sage, 
beschliesse, für mich und andere ausdenke: auf jene acht hefte ich die Augen und 
sehe die ihrigen auf mich geheftet. (2,534) 
In hetzelfde werk wordt gesteld dat Plato's filosofie doet denken aan 
die mittlem dreisstger Jahre, wo ein kalter und ein heisser Strom aufeinander 
zuzubrausen pflegen, so dass Staub und zarte Wölkchen und, unter günstigen 
Umständen und Sonnenblicken, ein bezauberndes Regenbogenbild entsteht. (2,494) 
Naast duidelijke bewondering voor Plato is er ook sprake van overeenkomst tussen 
Plato en Nietzsche. Bij beiden is sprake van scepsis ten aanzien van bestaande 
begrippen. Beiden zou je ethische hervormers kunnen noemen (Nietzsche zelf kent 
deze benaming aan Plato toe).8 Beiden zijn gericht op het "verheffen" van de 
mens.9 Beiden staan kritisch ten opzichte van de moraal. In Morgenröthe, 496, dat 
begint met de zin: "Plato hat es prachtvoll beschrieben", wordt Plato getoond als de 
8
 GA ХГХ , 283; vgl. ook 240. 
"Man kann die Philosophen auffassen als solche, welche die äusserste Anstrengung machen, zu erproben, wie 
weit sich der Mensch erheben könne, besonders Plato: wie weit seine Kraft reicht(..). Grosse Frage: wo bisher die 
Pflanze "Mensch" am prachtvollsten gewachsen ist" (KSA 11,443). 
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"Kritiker aller Sitten", die gedreven door zijn "politieke drift" heeft gepoogd in Sicilië 
wetgever te worden. "Aber der Erfolg fehlte ihm: und so blieb ihm der Ruf eines 
Phantasten und Utopisten (..) (3,291/292). 
Ook de analogie tussen lichaam en gemeenschap is een beeld dat zowel bij Plato als 
bij Nietzsche aanwezig is. De veelheid van machtswillen betreft geen chaotische 
bundeling, maar een bepaalde, complexe eenheid zonder absolute stabiliteit en vol 
tegenstellingen. Deze eenheid wordt door Nietzsche getypeerd als eenheid die 
slechts als organisatie en samenspel eenheid is. 
nicht anders als wie ein menschliches Gemeinwesen eine Einheit ist: also Gegensatz 
der atomischen Anarchie, somit ein Herrschafts-Gebilde das Eins bedeutet, aber nicht 
eins ist. (12,104) 
Ook het menselijk lichaam is op deze manier een eenheid. "Unser Leib ist ja nur ein 
Gesellschaftsbau vieler Seele", hetgeen wordt vergeleken met een "Gemeinwesen" 
(5,33). Plato's uitwerking van deze analogie is besproken in 7.2 
Een ander punt van overeenkomst betreft Nietzsches beschrijving van het 
dionysische. In deze beschrijving worden diverse Platoons/christelijke begrippen 
gebruikt. In Die Geburt der Tragödie, maar ook in bijvoorbeeld Götzen-
Dämmerung, 'Was ich den Alten verdanke' zijn termen aanwezig als "das wahre 
Leben" en "das ewige Leben". Een zelfde terminologische schatplichtigheid kan 
gezien worden in een 'Nachlass'-fragment waarin Nietzsche stelt: 
Dem Werden den Character des Seins aufzuprägen - das ist der höchste Wille zur 
Macht (...) Dass Alles wiederkehrt, ist die extremste Annäherung einer Welt des 
Werdens an die des Seins: Gipfel der Betrachtung. (12,312) 
De contemplatie van het absolute Zijn hetgeen Plato's "Gipfel der Betrachtung" is, 
wordt hier verbonden met de contemplatie van de idee van de Ewige Wiederkehr 
(vgl. ook Bremer (1979) p. 37). 
In een andere 'Nachlass'-notitie stelt Nietzsche: 
Die beiden extremsten Denkweisen- die mechanistische und die platonische- kommen 
überein in der Ewigen Wiederkunft: beide als Ideale.10 
Nietzsche lijkt zich bewust te zijn van zijn gebondenheid aan de Platoons/christelijke 
traditie. Hij stelt aan het eind van aforisme 344 in Die fröhliche Wissenschaft: 
Doch man wird es begriffen haben worauf ich hinaus will, nähmlich dass es immer 
noch ein metaphysischer Glaube ist, auf dem unser Glaube an die Wissenschaft ruht,-
dass auch wir Erkennenden von heute, wir Gottlosen und Antimetafysiker, auch unser 
Feuer noch von dem Brande nehmen, den ein Jahrtausende alter Glaube entzündet 
hat, jener Christen-Glaube, der auch der Glaube Plato's war, dass Gott die Wahrheit ist, 
dass die Wahrheit göttlich ist...(3,577) 
GA XVI, 396 
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Ditzelfde citaat, waarin de identiteit van god en waarheid geponeerd wordt, komt ook 
terug in Zur Genealogie der Moral en wordt voorafgegaan door de opmerking: 
Es gibt, streng geurteilt, gar keine "voraussetzungslose" Wissenschaft, der Gedanke 
einer solchen ist unausdenkbar, paralogisch: eine Philosophie, ein "Glaube" muss 
immer erst da sein (..)• (5,400) 
Ook in de 'Nachlass' stelt Nietzsche: 
Man ist unbillig gegen Descartes, wenn man seine Berufung auf Gottes 
Glaubwürdigkeit leichtfettig nennt. In der Tat, nur bei der Annahme eines moralisch 
und gleichartigen Gottes ist von vornherein die "Wahrheit" etwas, das Erfolg verspricht 
und Sinn hat.11 
De relatie tussen god en waarheid en het ontbreken van waarden en een doel wordt 
uitgewerkt in Die fröhliche Wissenschaft, 125, getiteld "Der tolle Mensch". Deze 
"tolle Mensch" bevindt zich op de markt, waar hij met een lantaarn in de hand op 
zoek is naar god. Als de mensen op de markt spottend vragen hoe het komt dat god 
niet te vinden is, antwoordt de "tolle Mensch" dat god dood is en dat de mensheid 
zelf hier verantwoordelijk voor is. Alleen lijkt zij zich dit niet te realiseren. Wat 
hebben wij gedaan, vraagt hij zich af: 
Was taten wir, als wir diese Erde von ihrer Sonne losketteten? Wohin bewegt sie sich 
nun? Wohin bewegen wir uns? (..) Irren wir nicht wie durch ein unendliches Nichts? 
Haucht uns nicht der leere Raum an? Ist es nicht kälter geworden? (..) Das Heiligste 
und Mächtigste, was die Welt bisher besass, es ist unter unserm Messer verblutet- wer 
wischt dies Blut von uns ab? Mit welchem Wasser könnten wir uns reinigen? (3,481) 
De mensen op de markt kijken hem echter verbaasd aan. De "tolle Mensch" vervolgt: 
Ich komme zu früh.(..) Dies ungeheure Ereignis ist noch unterwegs (..) es ist noch 
nicht bis zu den Ohren der Menschen gedrungen. (3,481) 
Nietzsche maakt in dit aforisme duidelijk hoe problematisch het is dat oude waarden 
geen waarde meer hebben en hoe pijnlijk het is dat dit niet beseft wordt. De mens 
lijkt gedoemd tot nihilisme, misschien juist omdat hij/zij niet besen wat het betekent 
dat oude waarden verloren zijn gegaan. De mens realiseert zich zijn/haar positie niet: 
losgekoppeld van de zon, richtingloos ronddolend. Nietzsche wil daarentegen een 
richting creëren, hij wil nieuwe waarden stellen. In dit stellen van waarden bestaat 
wellicht zijn belangrijkste overeenkomst en affiniteit met Plato,12 hetgeen onverlet 
laat dat de Platoonse en Nietzscheaanse waarden van elkaar verschillen. 
Een relativering van Plato's waarheidsbegrip, waarin een duidelijke overeenkomst met 
Dionysos aanwezig lijkt, wordt uitgewerkt in een 'Nachlass'-notitie. In deze tekst 
nGAxm\9 
1 2
 Vgl. ook Maurer 124, die in dit verband KGW Ш ,14 [107] aanhaalt (de noodzaak van waarheid als 
richtsnoer). 
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poneert Nietzsche de ambivalentie van de wil tot waarheid en de wil tot bedrog bij 
Plato. "Plato: ein grosser Cagliostro".13 Plato is als Cagliostro een meester van de 
schijn, het masker en het toneelspel en komt in deze eigenschappen wel erg dicht in 
de buurt van Dionysos als "jener grosse Zweideutige und Versucher Gott" (Jenseits 
von Gut und Böse, 295). 
Ook met betrekking tot zinnelijkheid lijkt Plato in een aantal aforismen dichter bij het 
dionysische te staan dan algemeen wordt aangenomen en ook in de voorafgaande 
paragraaf werd aangegeven. In zijn 'Nachlass' stelt Nietzsche: 
Plato hat den Erkenntnisstrieb als idealisirten aphroditischen Trieb geschildert (..) er 
muss beim Anblick und Denken seiner Allgemeinheiten einen Sinnlichen Genuss 
gehabt haben, der ihn an den aphroditischen erinnerte. (9,367) 
Dit thema komt ook terug in een ander fragment in de Nachlass: 
Bei Plato als bei einem Menschen der überreizbaren Sinnlichkeit und Schwärmerei ist 
der Zauber des Begriffs so gross gewesen, dass er unwillkürlich den Begriff als eine 
Idealform verehrte und vergötterte (..).(12,112) 
Het lijkt alsof Nietzsches definitie van de metafoor hier ook voor Plato geldt (vgl. 
hoofdstuk 5). Ook voor deze laatste, net als voor de "ware dichter", lijkt het begrip 
als een zinnelijk, betoverend beeld voor zijn ogen te zweven. In Die fröhliche 
Wissenschaft, 372, getiteld "Warum wir keine Idealisten sind" wordt aangegeven dat 
de filosofen zich vroeger -uit angst- tegen deze zinnelijkheid beschermden. 
"Wachs in den Ohren", war damals beinahe Bedingung des Philosophierens; ein echter 
Philosoph hörte das Leben nicht mehr (..) die Ideen (seien) schlimmere 
Verführerinnen als die Sinne, mit allem ihrem kalten anämische Anscheine (..) sie 
lebten immer vom "Blute" des Philosophen, sie zehrten immer seine Sinne aus, ja, 
wenn man uns glauben will, auch sein "Herz". Diese alten Philosophen waren herzlos: 
Philosophieren war immer eine Art Vampyrismus.(..)In summa: aller philosophische 
Idealimus war bisher etwas wie Krankheit, wo er nicht wie im Falle Piatos, die Vorsicht 
einer überreichen und gefahrlichen Gesundheit, die Furcht vor übermächtigen Sinnen, 
die Klugheit eines klugen Sokratikers war.-Vielleicht sind wir Modernen nur nicht 
gesund genug, um Piatos Idealismus nöthig zu haben? Und wir fürchten die Sinne 
nicht, weil--. (3,623/624) 
De eerder besproken "grote gezondheid" (vgl. hoofdstuk 3 en 4) lijkt hier ook bij 
Plato aanwezig te zijn. Ook hij beschikt over een overrijke en gevaarlijke gezondheid. 
Nietzsches overeenkomst en affiniteit met Plato is ook met betrekking tot deze 
belangrijke thematiek aanwezig. De zinnelijke gevoeligheid die Nietzsche 
voortdurend benadrukt ziet hij zelfs als de voorwaarde voor Plato's filosofie. 
Er (Plato) sagt mit einer Unschuld, zu der man Grieche sein muss und nicht "Christ", 
dass es gar keine platonische Philosophie geben wurde, wenn es nicht so schöne 
11 
KSA 13,293. Cagliostro was een 18e eeuwse avonturier, bedrieger alchemist, geneesheer en 
geestenbezweerder die in hoog aanzien stond en als vrijmetselaar tot levenslange gevangenisstraf werd veroordeeld. 
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Jünglinge in Athen gäbe: deren Anblick sei es erst, was die Seele des Philosophen in 
einen erotischen Taumel versetze und ihr keine Ruhe lasse, bis sie den Samen aller 
hohen Dinge in ein so schönes Erdreich hinabgesenkt habe.(..). (6,126) 
Nietzsche benadrukt het belang dat Plato hecht aan zinnelijkheid en legt dit aan de 
basis van de Platoonse filosofie. In deze aandacht voor zinnelijkheid wordt Plato 
tegenover het christendom geplaatst, zoals ook de dionysische filosofìe, waarin 
zinnelijkheid eveneens centraal staat, tegenover het Christendom wordt geplaatst 
(vgl. hoofdstuk 3). 
7.3.2.3. Enkele concluderende opmerkingen; is Nietzsches anti-Platonisme 
anti-Plato? 
Zowel in Nietzsches colleges als in zijn teksten kan naast bewondering voor ook 
kritiek op Plato aangetroffen worden en naast het gebruik van bepaalde Platoonse 
termen ook een sterke afwijzing hiervan. Deze ambivalentie is zowel in de colleges als 
in Die Geburt der Tragödie en in Nietzsches latere werk aanwezig. Er zijn echter 
wel accentverschillen. Platoonse en anti-Platoonse momenten in Nietzsches filosofie 
zijn niet zonder meer ontwikkelingshistorisch te verklaren. Het is niet zo dat 
Nietzsches positieve houding ten opzichte van Plato in het vroege werk kan worden 
aangetroffen en Nietzsches anti-Platonisme in het latere werk. Er bestaat echter wel 
een nadruk op bepaalde aspecten in bepaalde periodes, zoals hierboven is getoond. 
Over het geheel genomen kan gesteld worden dat positieve en negatieve uitspraken 
over Plato elkaar blijven afwisselen.14 Nietzsche beweert in zijn latere werk met 
betrekking tot Die Geburt der Tragödie weliswaar dat hij Sokrates en Plato als 
"Verfalls-Symptome (..) als antigriechisch" (6,68) herkende, maar in Die Geburt der 
Tragödie zelf is deze kritiek meer op Sokrates dan op Plato gericht. Enerzijds wordt 
Plato getypeerd als anti-Grieks en anderzijds -zowel in Die Geburt der Tragödie als 
in het latere werk- als authentiek Grieks (1,91 en 5,384). Deze ambivalentie waarvan 
de voorafgaande paragrafen getuigen hangt wellicht samen met een aantal punten 
die ik hier achtereenvolgens wil bespreken. 
Op de eerste plaats signaleert Nietzsche in Plato zelf een dubbelheid. Afgezien van de 
eerder genoemde voorbeelden in de voorafgaande paragrafen van dit hoofdstuk kan 
hier nog verwezen worden naar de expliciet genoemde dubbelheid in bijvoorbeeld 
Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen, 2 waarin het 
"Mischcharacter" van Plato's filosofie en zijn persoon wordt genoemd. In dezelfde 
tekst stelt Nietzsche: "Sokratische, pythagoreische und heraklitische Elemente sind in 
seiner Ideenlehre vereinigt" (1,810). Deze regels zijn overigens woordelijk terug te 
vinden in de 'Vorlesungen' over de voor-Platoonse filosofie.15 In Götzen-
Dämmerung , 'Was ich den Alten verdanke' 2 stelt Nietzsche: 
Bremer (1979) spreekt in dit verband over een wisselende beweging van toenadering en verwijdering (p.88). 
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Im grossen Verhängnis des Christentums ist Plato jene "ideal" genannte 
Zweideutigkeit und Faszination, die den edleren Naturen des Altertums es möglich 
machte, sich selbst misszuverstehn und die Brücke zu betreten, die zum "Kreuz" 
führte.. .(6,156) 
Deze dubbelheid is ook aanwezig in een 'Nachlass'-fragment, waarin Plato als een 
van de "Zweideutigen Figuren der alten Cultur" wordt getypeerd (13,114). In 
Jenseits von Gut und Böse, 28 noemt Nietzsche Plato's "Verborgenheit und Sphinx-
Natur" (5,47). 
De gesignaleerde dubbelheid van Plato kan wellicht de basis vormen voor Nietzsches 
eigen dubbelheid ten opzichte van Plato. Deze door het hele werk te signaleren 
ambiguïteit geeft enerzijds affiniteit en anderzijds afwijzing aan. Ook hier is wederom 
sprake van het voortdurend creëren van tegengestelde posities (vgl. hoofdstuk 4). 
De kritiek op Plato kan naast de relativering die in de vorige paragraaf gegeven werd 
ook gerelativeerd worden door Nietzsches extreme positie ter discussie te stellen. Het 
gevolg van Nietzsches ver doorgevoerde polemiek is een ongenuanceerde anti-Plato 
houding. Nietzsche lijkt geen oog te hebben voor Plato's absoluut stellen van 
waarden als reactie op het morele relativisme van de sofisten.16 Daarnaast kan 
opgemerkt worden dat het goede door Nietzsche steeds moreel geïnterpreteerd wordt 
en daarmee te eng opgevat. 17 
Nietzsches ongenuanceerde Plato-beeld zou te maken kunnen hebben met het feit 
dat Nietzsches Plato niet de 'eigenlijke' Plato is. In zijn boek Nietzsche and Greek 
Thought stelt Tejera dat als Nietzsche klaagt dat Plato saai is hij eigenlijk refereert 
aan de dogmatische Plato van de conventionele Platomsten (p-29). Deze Plato van de 
Platonisten wordt door Tejera onderscheiden van de Plato van de dialogen. De eerste 
Plato is in tegenstelling tot deze laatstgenoemde "eigenlijke" Plato geen artiest. ' 8 
1 6
 Vgl ook Bremer (1979) ρ 55 
1
'Bremer (1979) stelt dat Nietzsche het goede als principe niet genoeg doordacht heeft, maar het steeds 
lichtvaardiger als begrip van morele waardeoordelen verklaart (p 80) 
1 я 
Plato ( ) was "pythagonzed" by a jealous and unfree Academy, beginning with Speusippus the Pythagorean 
who was its first head " (p 91) Tejera spreekt over de traditie van de "pythagonzing doxographical, anti-dialogical 
and humorless way of using Plato's work"(p 88) "It is the humorless, doxographical or propositional scanning 
of the dialogues that has turned mem into a fountain-head of what is called platomsm And it is platomsm, not 
Plato, that is "so moralistic, so pre-existently Chnstian"(p 121/122) Ook Sokrates is op deze wijze 
geïnterpreteerd "( ) we must note that Plato's Soktrates can be said to have an "improvement-morality" akin to 
Christianity only if he is violently assimilated to neoplatonism on pythagonzing assumptions external to the 
dialogues, and only by dismantling the integrity of the dialogues as dialogues" (p 112) "( ) only by a dialogical 
reading of the dialogues can Plato be clearly and validly distinguished from platomsm, and only on a dialogical 
reading can Plato's dramatic character Sokrates be distinguished from the composite figure of the inconsistent 
tradition (p 25) Tejera onderscheidt verschillende Sokratessen de historische Sokrates, Xenophons Sokrates, 
Laerüus' Sokrates, en Plato's Sokrates (ρ 25) Nietzsche is volgens Tejera niet voorbij Laertius' uitspraak 
gekomen dat de dialoog de vorm is die Plato gebruikte om zijn eigen overtuigingen te etableren (p 84) Plato 
spreekt echter nergens in de dialogen uit eigen naam en geeft nergens aan welke spreker als zijn woordvoerder 
gezien moet worden "But it is the case that Laertius confusion has ever since been faithfully perpetuated by 
tradiuonalisl interpreters of the dialogues (p 85) Met betrekking tot Nietzsches kntiek op Plato is het boek van 
Tejera waardevol Nietzsche heeft echter met alleen kntiek op Plato Wat dit laatste betreft heeft Tejera mijns 
inziens te weinig oog voor Nietzsches dubbelheid De Plato-kntiek wordt te weinig gecontrasteerd met Nietzsches 
positieve uitspraken over Plato 
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De Platoonse dialogen doen volgens Tejera hetzelfde wat Sokrates doet: zij stellen 
vragen en confronteren verschillende overtuigingen met elkaar zonder definitieve 
antwoorden te geven (p.81). Nietzsche heeft Plato echter met het Platonisme 
geïdentificeerd en heeft derhalve geen oog voor deze "dialogische Plato". Tejera 
vooronderstelt dat als in Nietzsches negatieve typeringen van Plato, het woord 
"Plato" vervangen wordt door "Platonisme", de geuite cultuurkritiek op waarde 
geschat kan worden (p.89). Deze "dialogische" Plato toont overigens een duidelijke 
verwantschap met Nietzsche.19 
Een soortgelijk onderscheid wordt door Bremer (1979) gesignaleerd. In eerste 
instantie benadrukt hij dat de radicaliteit van de oppositie die men gewoonlijk als 
grondtrek van Nietzsches Plato-receptie begrijpt, niet het gehele werk bepaalt maar 
pas in de laatste periode overheersend wordt (p.83). Bremer doelt hier op de 
verscherpte vorm van polemiek -met name gericht tegen het christendom- in 
Nietzsches laatste creatieve periode. Nietzsches Plato wordt tot het 
"wirkungsgeschichtliche Kontinuum" van het Platonisme gemaakt en dient 
onderscheiden te worden van de filosoof Plato en zijn leer (p.83). 
Zonder afbreuk te willen doen aan de waarde van het door Tejera en Bremer 
gesignaleerde onderscheid, kan evenwel opgemerkt worden dat Nietzsche zelf 
aangeeft dat hij zich realiseert dat "zijn" Plato zich onderscheidt van de historische 
Plato. Dit bewustzijn van zijn negatieve houding ten opzichte van Plato blijkt uit een 
'Nachlass'-fragment waarin wordt aangegeven dat iedere samenleving de tendens 
heeft haar tegenstanders te karikaturiseren. 
Unter Künstlern wird der "Biedermann und Bourgeois" zum Karikatur; unter 
Frommen der Gottlose; unter Aristokraten der Volksmann. Unter Immoralisten wird 
es der Moralist:"Plato zum Beispiel wird bei mir zur Karikatur. (Schlechta 111,596) 
De in deze paragraaf verder uitgewerkte relativering van Nietzsches Plato-kritiek is 
slechts als relativering bedoeld en beoogt geen gelijkstelling van Plato met Nietzsche. 
Ik wil slechts de vaak ontkende overeenkomst tussen beiden benadrukken. Bremer 
(1979) stelt terecht dat het verschil tussen Plato en Nietzsche bepaald wordt door het 
feit dat de morele waardebegrippen door Nietzsche niet als metafysische erfenis 
gezien worden maar door verschillende mensen historisch verschillend gezet worden. 
Dat betekent dat volgens Nietzsche waarden uitgevonden worden. Nietzsche 
onderscheidt zich als criticus van de moraal van Plato als metafysicus en moralist 
(p.96). Maar dit neemt niet weg dat Nietzsche desondanks zelf ook moralist en 
metafysicus genoemd kan worden. Het is eerder Nietzsches dubbelheid ten opzichte 
van de waarheid die Nietzsche onderscheidt van Plato. Deze dubbelheid lijkt afwezig 
bij Plato. In tegenstelling tot Plato ontkent Nietzsche de absolute waarheid. Dit 
weerhoudt hem echter niet van zijn geloof in de waarheid. Nietzsche kritiseert de 
moraal, maar wel vanuit een moreel standpunt. Hij poneert de onwaarheid van de 
1 9
 Tejera spreekt over "Nietzsche and his kindred spirit the dialogical Plato" (p.99). "We find again that Plato 
the ironie composer of dialogues, and Nietzsche the ironic poet-philosopher, are not at odds" (p. 118). 
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waarheid, maar poneert desalniettemin zijn waarheid van de veelheid van met elkaar 
strijdende perspectieven.20 
Nietzsches relativering van Plato's absolute waarheidsbegrip is echter ook aanwezig, 
zoals eerder aangegeven. De ambivalentie van de wil tot waarheid en de wil tot 
bedrog bij Plato toont deze laatste als "ein grosser Cagliostro" 2 l , een meester van de 
schijn, het masker en het toneelspel. Hier lijkt eerder sprake van een Nietzscheaanse 
dan Platoonse Plato. 
Dat Nietzsche bewust de term "Plato" gebruikt ondanks dat hij zich realiseert dat hij 
van Plato een karikatuur maakt, kan verband houden met het belang van "Plato" als 
beeld, als metafoor. Misschien kunnen bepaalde figuren als Plato en Sokrates 
(misschien ook Wagner) op sommige plaatsen in Nietzsches werk gezien worden als 
metaforen, die op dezelfde wijze als de vrouw-metaforen een functie hebben. Met dit 
verschil dat zij in oorsprong verwijzen naar historische figuren die echter in de 
ontwikkeling van Nietzsches denken en werk een bijna boven-historische positie 
hebben gekregen en als symbolen fungeren. Overeenkomstig Nietzsches definitie van 
de metafoor worden het beelden die de "ware dichter" voor ogen zweven (vgl. 
hoofdstuk 5). Deze beelden worden in de loop der tijd meer Nietzsches beelden dan 
dat zij direct terug te voeren zijn op de historische figuren aan wie zij hun naam 
ontlenen. In dit opzicht kan Plato op bepaalde plaatsen in Nietzsches werk gezien 
worden als beeld/metafoor voor het Platonisme en het christendom. Dit zou een 
verklaring kunnen bieden voor Nietzsches dubbelheid en ook zijn "verkeerde 
historische interpretaties". Als metaforen krijgen de genoemde figuren eerder een 
literaire, eventueel retorische, functie dan een historische. Alleen als zij niet door de 
lezer als metaforen gezien worden, worden ze in hun Nietzscheaanse stilering de 
simpele en makkelijk herkenbare objecten van Nietzsches kritiek en kunnen zij -
vaak ten onrechte- op één lijn gesteld worden met de historische figuren. 
7.4. Plato's Eros 
Na de bespreking van Plato in Nietzsches werk en de gesignaleerde verwantschap 
tussen beiden zal in de hiernavolgende paragrafen Plato's Eros worden besproken 
aan de hand van de beide dialogen het Symposium en de Phaedrus.H Na deze 
bespreking (7.4.1 en 7.4.2) zal een vergelijking tussen beide dialogen volgen (7.4.3). 
M
 Vgl. ook hoofdstuk 4 en van Tongeren (1989) en Müller-Lauter (1971). 
2 1
 KSA 13.293; vgl. ook noot 13. 
2 2
 Er bestaat verschil van mening over de plaats van beide dialogen in Plato's werk. Bury (1932) haalt in dit 
verband diverse auteurs aan en concludeert vervolgens: "the evidence on the whole seems in favour of the priority 
of the Phaedrus" (р.ІХ П). Nussbaum (1986) stelt daarentegen dat men algemeen aanneemt dat hel Symposium 
voorafgaat aan de Phaedrus(p.465, noot.7) Ook Hackforth (1987) noemt de Phaedrus een relatief laat werk van 
Plato (p.3). 
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7.4.1. Het Symposium 
Als verhaal is het Symposium ingewikkeld geconstrueerd. Apollodorus vertelt in het 
begin hoe hij een kennis tegenkwam die hem vroeg te vertellen over de samenkomst 
bij Agathon waar tijdens een banket verschillende redes zijn uitgesproken over Eros. 
Hier begint het verhaal in het verhaal. Het wordt duidelijk dat dit symposium lang 
geleden heeft plaats gevonden toen Apollodorus en de kennis die hem aanspreekt 
nog kinderen waren. Apollodorus was dus zelf niet bij het symposium, dat overigens 
was georganiseerd ter gelegenheid van de eerste prijs die Agathon met zijn tragedie 
had behaald. Het verhaal van het Symposium is Apollodorus evenmin verteld door 
Sokrates zelf, maar door Aristodemus. Apollodorus vertelt dus aan zijn kennis het 
verhaal dat hem zelf ook verteld is. Dit verhaal vertelt hij nu aan degene tot wie hij 
zich richt in het begin van de tekst. Ook het verhaal over Eros zoals dat in het 
Symposium wordt verteld door Sokrates is hem verteld door een ander (Diotima). 
Sokrates' verhaal over Eros, het belangrijkste verhaal in het Symposium, is dus het 
verhaal van Diotima in het verhaal van Sokrates in het verhaal van Aristodemus in het 
verhaal van Apollodorus. Omdat naast deze vier dimensies ook duidelijk wordt 
gemaakt dat het symposium lang geleden heeft plaatsgevonden en Apollodorus 
expliciet aangeeft zich niet alles meer te herinneren en slechts de hoofdzaken zal 
vertellen en "dat wat de moeite waard leek om te onthouden", moet de vraag wel 
ontstaan naar de betrouwbaarheid van het Eros-verhaal. Deze betrouwbaarheid 
wordt min of meer gered doordat Apollodorus aangeeft dat zijn versie van het verhaal 
is bevestigd door Sokrates. Apollodorus en Aristodemus zijn trouwe volgelingen van 
Sokrates (vgl. Bury (1932) p. XVI). Waarom dan toch deze ingewikkelde constructie? 
Aangezien Sokrates zelf een rede houdt tijdens het symposium, die algemeen als de 
meest belangrijke rede wordt bepaald, lijkt het voor de hand te liggen dat hij niet zelf 
het verhaal over het symposium vertelt (ibidem). Maar afgezien hiervan is het mijns 
inziens ook mogelijk dat Plato met deze constructie iets aan heeft willen geven van de 
ongrijpbaarheid van het Eros-begrip, de vage achtergrond ervan, en het sterke 
verlangen bij velen hier iets meer over te horen. Want iedereen wil van iedereen het 
verhaal over Eros horen. 
In deze paragraaf zal ik kort de verschillende redes weergeven die worden gehouden 
tijdens het symposium. Eryximachus neemt als eerste het woord en geeft aan dat zijn 
verhaal hem door een ander is verteld. (Ook hier is wederom de thematiek van het 
verhaal in het verhaal aanwezig.) De ander is in dit geval Phaedrus die zich erover 
beklaagt dat er nog nooit een lofdicht op Eros is gemaakt. Het voorstel van 
Eryximachus luidt dan ook dat alle aanwezigen om de beurt een lofrede op Eros 
uitspreken. Door de volgorde van de redes af te laten hangen van de plaats aan tafel 
lijkt Plato de willekeur van deze volgorde aan te willen geven, hetgeen niet 
wegneemt dat er in de Plato literatuur een controverse bestaat over deze volgorde 
(vgl. Bury (1932) p. Uñ). 
Sokrates stelt dat niemand dit voorstel zal willen afwijzen. Hij geeft aan dat hij zelf 
van niets anders verstand heeft dan van Eros en dat zeker Aristophanes wiens 
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bezigheden verband houden met Dionysos en Aphrodite het voorstel zal 
verwelkomen. Het voorstel wordt geaccepteerd en iedereen zal een lofrede op Eros 
uitspreken. 
In de rede van Phaedrus wordt Eros een van de alleroudste goden genoemd. 
Hesiodus leert immers dat na Chaos, Aarde en Eros ontstonden. Eros wordt door 
Phaedrus de meest geëerde en machtige god genoemd als het gaat om het verkrijgen 
van deugd en geluk. 
In de tweede rede geeft Pausanias aan dat Aphrodite en Eros niet te scheiden zijn. 
Pausanias spreekt over twee Aphrodites.23 Deze "hemelse" en "vulgaire" Aphrodite 
worden vergezeld door de "hemelse" en "vulgaire" Eros. Met de vulgaire Eros wordt 
de vulgaire minnaar in verband gebracht voor wie het lichaam van de geliefde van 
groter belang is dan zijn ziel. Echter "wanneer de verliefde (..) bijdraagt tot inzicht en 
verdere vorm van deugd terwijl de geliefde (..) bijwint aan opvoeding en verdere 
geleerdheid (..) dan is het goed dat de knaap zijn minnaar terwille is", maar anders 
nooit (184d-e). De "hemelse" Eros is in tegenstelling tot de "vulgaire" Eros gericht op 
de ziel en dus op inzicht en deugd en het opvoeden hiertoe. 
Het onderscheid in twee vormen van Eros wordt door Eryximachus in zijn rede 
bevestigd. Hij wenst echter Eros niet te beperken tot de mensheid, maar acht deze 
aanwezig in alles wat leeft. Eryximachus signaleert Eros' aanwezig in de 
geneeskunde, waar het gaat om het in harmonie brengen van de meest vijandige, i.e. 
tegengestelde, elementen in het lichaam. De "geordende Eros" zoals Eryximachus hem 
noemt beoogt niet alleen de harmonie -de evenwichtige vermenging van de vier 
elementen- in het lichaam maar ook in de jaargetijden en de astronomie. Net als 
Pausanias benadrukt ook Eryximachus in dit verband dat Eros het mogelijk maakt dat 
we vriendschapsbanden kunnen aangaan. 
Aristophanes begint zijn rede met de stelling dat de mensen zich blijkbaar geen 
rekenschap geven van de macht van Eros, hetgeen in meerdere redes herhaald wordt. 
Er volgt een betoog over de oorsprong van de menselijke natuur. Aanvankelijk 
waren er drie menselijke geslachten. Naast de man en de vrouw was er de 
"Androgunos".24 Ieder mens van elk van de drie geslachten bestond uit een bol met 
vier handen, vier benen en twee gezichten. Boven de twee gezichten, die in 
tegenovergestelde richting uitkeken, zat echter maar één schedel. Het waren sterke, 
machtige wezens die in hun machtsstreven een bedreiging vormden voor de goden. 
Op het moment dat zij daadwerkelijk een aanslag op hen beraamden besloot Zeus 
deze machtige geslachten te verzwakken door ze in tweeën te snijden. Als deze 
ingreep hun macht niet zou verminderen zouden ze nogmaals in tweeën worden 
23 Vgl. De Win (1978) , p.269 noot 32, waarin in verband met de twee Aphrodites wordt verwezen naar 
Hesiodus' Theogonie en de lllias van Homerus en naar respectievelijk Aphrodite (Urania) die werd geboren uit 
bet schuim van de zee en Aphrodite (Pandemos) als dochter van de Nereide Dione. 
2 4
 De Wins vertaling van deze term met "Manwijf' lijkt me aanvechtbaar. De term Androgunos is samengesteld 
uit de woorden andros (aner, man) en gune (vrouw) en wordt vertaald met "wezen van het mannelijke en het 
vrouwelijke geslacht" en eventueel als "verwijfd man". Het gaat hier echter niet om de pejoratieve term "manwijf 
of "verwijfd" maar om een wezen dat zowel man als vrouw was of zoals Aristophanes stelt: samengesteld uit 
beiden, uit het mannelijke en het vrouwelijke. 
210 
gespleten. Apollo, in zijn functie van god van de geneeskunde, draaide vervolgens 
hun gezichten naar voren en knoopte de huid samen op de plaats waar zich nu de 
navel bevindt (190e). De op deze wijze ontstane nieuwe mensen voelden een 
voortdurende heimwee naar hun oorspronkelijke wederhelft. Vonden zij deze 
wederhelft dan omhelsden ze elkaar in de hoop op deze wijze te kunnen 
samensmelten. Omdat geen van beide helften van de oorspronkelijke bol iets wilde 
doen zonder zijn/haar wederhelft stierven ze van honger en van niets doen. Dit wekte 
het medelijden van Zeus die besloot de genitaliën van de mensen die eerst aan de 
buitenkant hadden gezeten 2 5 te verplaatsen naar de voorkant zodat als zij elkaar 
omhelsden, bevruchting plaats kon vinden en het geslacht op die manier gered zou 
zijn. Zou er geen bevruchting plaatsvinden dan zou de omhelzing in ieder geval 
resulteren in een bevredigende rustpoze. "Uit zo verre tijden stamt dus de minne 2 6 
(..) Zij brengt de oorspronkelijke natuur weer samen en tracht uit twee één te maken 
en de menselijke natuur te helen". Iedereen is volgens deze verklaring eeuwig op 
zoek naar zijn wederhelft. Dit betekent dat de mannen die deel uitmaakten van de bol 
die de Androgunos vormde "vrouwenjagers" worden en omgekeerd worden de 
vrouwen van dit geslacht "mannenjagers". Vrouwen echter die behoorden tot de bol 
van het vrouwelijke geslacht zijn gericht op vrouwen en mannen die behoorden tot 
de bol van het mannelijke geslacht zijn gericht op mannen. Aristophanes voegt hier 
nog aan toe dat deze mannen van nature het meest mannelijk zijn "het zijn durvers, 
met mannelijke inborst en mannelijk voorkomen en zij begroeten in de ander wat op 
hen zelf gelijkt" (192a). Als nu iemand zijn oorspronkelijke wederhelft tegenkomt 
raken beide buiten zichzelf van vriendschap en Eros. Beiden verlangen zij meer dan 
slechts seksueel genot, maar wat dit precies is kunnen zij slechts vaag aanduiden. 
Aristophanes definieert op basis van zijn verhaal Eros als het verlangen naar de 
oorspronkelijke eenheid of heelheid. In Aristophanes' rede wordt eveneens 
benadrukt dat het erotische verlangen meer is dan slechts lichamelijke bevrediging. 
Agathon verkondigt aan het begin van zijn rede over Eros zelf te zullen spreken en 
noemt deze vervolgens de meest gelukzalige van de goden, de schoonste, de jongste, 
de tederste, vader van verfijning, weelde, lust, bevalligheid en verlangen. Eros woont 
volgens Agathon in de allerzachtste karakters van goden en mensen. Ook vertoeft hij 
bij voorkeur op bloemrijke en welriekende plaatsen. Eros is rechtvaardig, matig, 
dapper en een groot dichter, want een ieder die door hem wordt aangeraakt wordt 
zelf dichter. Aan het eind van deze uitbundige lofrede 2 7 waar alle aanwezigen luid 
mee instemmen, noemt Agathon Eros het "sieraad van goden en mensen". 
Sokrates, die de volgende rede zal houden, geeft aan dat een dergelijke uitbundige 
manier van prijzen niet in zijn bedoeling ligt. Maar hij is wel bereid de waarheid over 
25 Hel verwekken en baren gebeurde voor die tijd door het storten van het zaad op de aarde "zoals de krekels" 
(191c). 
In het Griekse schrift wordt geen onderscheid gemaakt tussen hoofdletters en gewone letters. Dit heeft tot 
gevolg dat Eros zowel naar de gevleugelde god als naar menselijk gedrag verwijst. De contekst zal hierover 
uitsluitsel moeten geven (vgl.Dover (1969) inleiding). Het is deze contekst die bepaalt dat De Win (1978) het 
woord Eros vertaalt met "minne" als er niet expliciet naar de god Eros verwezen wordt. 
2 7
 Agathon wordt door Ridderbos (1988) een "dandy" genoemd vanwege het estheticisme in zijn betoog (p.25). 
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Eros te vertellen. Voor deze waarheid echter uitgesproken zal worden, vraagt 
Sokrates of hij Agathon een paar vragen mag stellen. Sokrates wil het eerst met 
Agathon eens zijn voor hij zijn betoog vervolgt. Uit de antwoorden op deze vragen 
komt naar voren dat "Eros, Eros is van bepaalde dingen", en wel "van die dingen 
waarvan hij verstoken is" (200e). Hieruit wordt afgeleid dat Eros geen schoonheid 
bezit. Als Eros namelijk verlangt naar het schone betekent dit dat hij het schone mist. 
Dit heeft nog een consequentie: omdat "het schone" en "het goede" identiek zijn 
betekent dit dat Eros eveneens "het goede" mist. Het gezelschap moet nu wel 
ontredderd zijn, want wat te doen met de in de vorige redes lyrisch bezongen Eros, 
van wie nu blijkt dat deze noch mooi, noch goed is? 
Sokrates vertelt vervolgens het verhaal over Eros, zoals hij dat gehoord heeft van 
"zijn leermeesteres in Eros-aangelegenheden" (201d) Diotima, een vrouw uit 
Mantinea, die door hem ook de vreemdelinge wordt genoemd.28 Het is dus de 
vreemdelinge die de vreemde, verstorende -in de betekenis van verstoring van het 
bekende- verhalen vertelt. Zij zal Sokrates de rechte weg (orthe hodos) wijzen.29 
Sokrates geeft toe aanvankelijk net zo over Eros te hebben gedacht als Agathon. 
Diotima weerlegt echter Sokrates' woorden op dezelfde wijze waarop Sokrates de 
woorden van Agathon weerlegt door de vragen die hij hem stelt. Uit het gesprek met 
Diotima, dat Sokrates hiema vertelt, wordt duidelijk dat Eros noch mooi, noch goed is, 
maar evenmin slecht en lelijk. Hij is iets daar tussen in (202b). Eros is een demon. Hij 
staat als demon tussen het goddelijke onsterfelijke en het menselijke sterfelijke in. Hij 
is daarom noch sterfelijk, noch onsterfelijk. De positie van de demon is die van een 
middelaar tussen goden en mensen, vandaar dat zaken als waarzegkunst, inwijdingen 
en magie tot deze sfeer behoren. 
Met betrekking tot Eros' afkomst vertelt Diotima over het feestmaal ter gelegenheid 
van de geboorte van Aphrodite waar Eros werd verwekt. Deze verwekking vond 
plaats toen Poros (door De Win vertaald met "vermogen")30, een van de aanwezige 
gasten, dronken in de tuin in slaap was gevallen en Penìa (armoede) haar kans 
schoon zag om het door haar gewenste kind van Poros te krijgen. Zij overviel hem in 
zijn slaap en raakte zwanger van Eros. Door de verwekking van Eros op Aphrodites' 
geboortefeest is Eros "de gezel en dienaar" van Aphrodite geworden (203c). Als zoon 
van Poros (vermogen) en Penìa (armoede) is hij tegengesteld aan wat iedereen 
aanvankelijk meende niet teder en schoon, maar arm, vuil, zonder onderdak en altijd 
behoeftig. Dit alles door de natuur van zijn moeder. Omdat hij echter ook de zoon van 
De status van vreemdeling geeft ook Diotima's functie aan. "Ze komt van ver en leidt naar ver" (Ridderbos 
(1988) p.32). Ridderbos noemt in dit verband ook de vreemdeling in 'Afspraak van Roland Holst Deze creëert in 
de dichter heimwee en verlangen hetgeen tot gevolg heeft dat de dichter zelf een vreemdeling wordt (ibidem) 
Sokrates bewondert Diotima om haar geleerdheid (206b). Het is niet met zekerheid uit te maken of Diotima een 
fictief dan wel een historisch personage is en bijvoorbeeld daadwerkelijk in Athene de pest tien jaar heeft 
tegengehouden (vgl. De Win (1978) p.271, noot 71) Ook Ridderbos (1988) vermeld dat het omstreden is of 
Diotima een historische figuur is. Volgens hem kan in Mantinea een verwijzing gezien worden naar "mantis" 
(waarzegger of profeet) en naar "mania" (goddelijke uitzinnigheid) (p 30/31) Vgl ook Bury (1932) р.ХХХГ . 
Volgens Bury staat Diotima voor het mystieke element in het Platonisme (ρ XL). 
29 Bij de tragische dichters betekende "orthos" ook "op de tenen staand", "reikhalzend", "in gespannen 
verwachting" en "opgewonden". 
30 Fleischer (1988) noemt Poros en Penìa personificaties van "profijt" en "armoede" (p.12). 
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zijn vader is, streeft hij naar het mooie en het goede, is dapper, een "eeuwig 
listenbrouwer, begerig naar geleerdheid, vindingrijk, (..) een geweldig tovenaar en 
drankjesmenger en sofist" (203d). Zijn tussenpositie betreft ook een positie tussen 
geleerdheid en onwetendheid. Dit betekent dat Eros een filosoof is, want het zijn de 
filosofen die zich tussen wijsheid en onwetendheid bevinden. Eros verlangt als 
wijsgeer naar de wijsheid omdat de wijsheid mooi is. Goden en wijzen zijn reeds wijs, 
dus zij verlangen niet naar wijsheid. Met andere woorden zij filosoferen niet. 
Onwetenden verlangen evenmin naar wijsheid omdat zij -en dit is juist het probleem 
van onwetendheid· zich zonder verstandig te zijn toch voldaan voelen (204a). 
In Diotima's verhaal wordt dus een voorstelling van Eros gegeven die bijna haaks 
lijkt te staan op de voorafgaande verhalen. Erg verwonderlijk is dit niet volgens 
Diotima, die de oorzaak van de tegenstelling legt in de verwisseling van twee zaken 
die niet verwisseld mogen worden. Eros werd voorgesteld als het "beminde en niet als 
het beminnende" (204c). Het beminde of beminnelijke is "werkelijk mooi en zacht en 
volmaakt en volzalig" (204c). Maar dit is iets anders dan het beminnende. Eros wordt 
verwisseld met zijn object. Eros streeft naar datgene wat hij zelf ontbeert en wordt 
omschreven als het verlangen naar het eeuwige bezit van het goede, hetgeen ook het 
verlangen naar onsterfelijkheid betekent. Eros bewerkstelligt in de mens een streven 
naar verwekken in schoonheid, zowel lichamelijk als geestelijk. Het gaat hier 
respectievelijk om het voortbrengen van kinderen en van geestelijke producten. Door 
dit voortbrengen in schoonheid heeft het sterfelijke deel aan het onsterfelijke (207d). 
De sterfelijke natuur streeft naar onsterfelijkheid, die zij tracht te bereiken door 
creatie. Hierdoor neemt het nieuwe steeds de plaats van het oude in. Ontstaan en 
vergaan wisselen elkaar af. Voor Sokrates is de hoogste vorm van het verwekken in 
schoonheid het verwekken in anderen van "de schoonste vorm van inzicht (..) die de 
naam draagt van wijsheid en rechtvaardigheidszin" (209a). "Bij het contact en de 
omgang met het schone, baart hij en brengt hij datgene voort waarvan hij reeds lang 
zwanger was" (209c). 
Het belangrijkste deel van Sokrates' rede betreft zijn inwijding door Diotima in de 
mysteriën van Eros. Deze inwijding omvat diverse stadia die op gepaste wijze 
doorlopen dienen te worden. Het eerste stadium impliceert de gerichtheid op 
lichamelijke schoonheid. In eerste instantie is er sprake van het beminnen van één 
lichaam. Omdat meerdere lichamen mooi kunnen zijn en de schoonheid van al deze 
lichamen een en dezelfde is, zullen alle mooie lichamen object van Eros kunnen 
worden. Het lichamelijke stadium is echter niet het meest belangrijke stadium. In het 
volgende stadium wordt ontdekt dat de schoonheid van de ziel belangrijker is dan de 
lichamelijke schoonheid (210b). Deze lichamelijke fase wordt ook als slavernij en 
banale bekrompenheid getypeerd (210d). Het is echter niet zo dat deze lichamelijke 
fase wordt afgewezen; het betreft immers de eerste noodzakelijke stap. Na de 
schoonheid in de menselijke ziel komt nu ook het schone in instellingen, wetten en 
gebruiken centraal te staan en kan wetenschap bedreven worden. Deze fase biedt de 
mogelijkheid zicht te krijgen op "een wetenschap, enig in haar soort, die betrekking 
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heeft op een schoonheid van de volgende aard" (21 Od). Nu komt de laatste stap, het 
laatste stadium wordt bereikt en Diotima maant Sokrates haar zo aandachtig mogelijk 
te volgen. In dit laatste stadium zal de Eros-ingewijde een visioen hebben van 
absolute schoonheid. Een schoonheid die eeuwig is, geen keerzijde heeft en niet 
relatief is. Deze schoonheid is ook onsterfelijk (athanaton). Degene die het 
aanschouwen van deze schoonheid bereikt, bereikt ook de onsterfelijkheid. Deze 
eeuwige en absolute schoonheid is niet lichamelijk, het betreft geen betoog, geen 
wetenschap en evenmin een god of ander wezen. Het is van belang op te merken dat 
de opklimming naar dit visioen van opperste schoonheid een lichamelijke basis heeft. 
"Van een schoon lichaam naar twee, van twee naar alle, van de schone lichamen naar 
de schone instellingen, van de instellingen naar de schone leervakken, om tenslotte 
van de leervakken te komen tot dat heerlijke leervak dat geen ander voorwerp heeft 
dan de schoonheid zelf (..)" (211c). 
Het aanschouwen van de absolute schoonheid is voor de mens het hoogste goed. 
Deze absolute schoonheid wordt getypeerd als zonne-zuiverheid, reinheid, 
onvermengdheid, niet bezwaard door menselijk vlees, onbezoedeld door kleuren (..)" 
(211e). Het visioen van opperste schoonheid lijdt tot het verwekken van ware deugd, 
hetgeen de vriendschap van de goden en dus onsterfelijkheid oplevert. 
Sokrates besluit zijn rede met de opmerking dat hij, door Diotima's rede overtuigd, ook 
anderen probeert te overtuigen dat Eros de mens kan leiden in zijn opklimming naar 
de absolute schoonheid en dat om die reden Eros geëerd moet worden. 
De laatste lofrede op Eros zal gehouden worden door Alcibiades, die na Sokrates 
woorden dronken is binnengekomen. Het wordt echter geen lofrede op Eros maar 
een lofrede op Sokrates. Alcibiades geeft aan de waarheid over Sokrates te zullen 
vertellen, zoals Sokrates de waarheid over Eros heeft uitgesproken. Hij begint met de 
opmerking dat Sokrates lijkt op het beeldje van de sileen, dat opengemaakt kan 
worden en waarin zich godenbeeldjes bevinden. (Even verder in de tekst worden de 
beeldjes goddelijk en van goud genoemd.) Sokrates wordt eveneens vergeleken met 
de sater Marsyas. In deze laatste vergelijking gaat het om een manier van fluitspelen, 
die degenen die de tonen horen in vervoering brengt. Zo ook raken mensen in 
vervoering door Sokrates' woorden. Herhaaldelijk wordt het spreken van Sokrates 
aan verleiding en extase gekoppeld. Alcibiades, die zich als slachtoffer van Sokrates 
manifesteert, vertelt over zijn mislukte poging Sokrates te verleiden. Deze laatste 
toont in zijn afwijzing van de lichamelijke Eros de praktijk van de woorden van 
Diotima. De mislukte verleidingspoging heeft tot gevolg dat Alcibiades' achting en 
bewondering voor Sokrates alleen maar stijgt, waarvan hij dan ook lyrisch verslag 
doet in zijn rede. Een verslag dat eigenlijk een verslag is van Alcibiades' ontmoeting 
met Eros (Sokrates) en zijn onvermogen of onwil de weg van Eros te gaan. Aan het 
slot van de avond komt er een groep feestvierders binnen, waarna de wijn rijkelijk 
vloeit en de meeste gasten in slaap vallen. Behalve Sokrates die, als zijn laatste 
gesprekspartners ook de ogen hebben gesloten, opstaat en weggaat. 
Sokrates' rede wordt veelal als de belangrijkste rede in het Symposium gezien. 
Desondanks kunnen de andere redes mijns inziens niet volledig opzij geschoven 
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worden, temeer daar een aantal zaken voortdurend terugkeren. Dit betreft onder 
andere de nadruk op het geestelijke aspect in de lichamelijke liefde. Wellicht kunnen 
de verschillende redes gezien worden als verschillende bijdragen aan de waarheid 
over Eros.31 
7.4.2. De Phaedrus 
In de Phaedrus vindt een gesprek plaats tussen Sokrates en Phaedrus dat enerzijds 
over Eros en anderzijds over de retorica gaat, waarbij de drie redes die door Sokrates 
en Phaedrus worden besproken "slechts" lijken te dienen als voorbeeld.32 Dat dit 
niet het geval is en dat beide thema's verbonden zijn is reeds door Nietzsche 
aangegeven (vgl.7.2). In de hiernavolgende bespreking zal ik echter alleen het Eros-
thema centraal stellen. 
De eerste rede over Eros is een rede van Lysias, waarin hij beweert "dat men een niet-
minnaar eerder behoort ter wille te zijn dan een minnaar" (227c). De nadelen van de 
liefdesrelatie worden opgesomd en de vriensdschap wordt als alternatief getoond. De 
tweede rede is van Sokrates, die ook in deze dialoog aangeeft dat hij datgene wat hij 
over het onderwerp wil zeggen, gehoord heeft van anderen ("van de mooie Sappho 
wellicht of van de wijze Anacreon" (235c). Sokrates geeft aan dat hij "als een vat, 
ergens uit vreemde bronnen is gevuld" en dat hij is vergeten om welke bronnen het 
gaat (235d). De tweede rede is vooral bedoeld als formele kritiek op de rede van 
Lysias wiens stelling Sokrates nadrukkelijk onderschrijft. Ook in deze tweede rede 
komt Eros als een ziekte naar voren. "De vriendschap van een verliefde spruit niet 
voort uit genegenheid: zij zoekt verzadiging, zoals een hongerige dit zoekt in een 
maal" (241c). Onmiddellijk hierna neemt Sokrates echter afstand van de rede die hij 
net ten gehore heeft gebracht en die hij typeert als de rede van Pheadrus. "De rede die 
mijn door u (Phaedrus) betoverde mond uitsprak" (242e). Sokrates noemt beide redes 
vervolgens naïef en goddeloos (242d). Als Eros namelijk een god of iets goddelijks is 
dan kan hij niet slecht zijn, zoals in beide redes wel werd gesteld. Om zijn fout te 
herstellen en zich te verzoenen met Eros zal Sokrates een nieuwe rede voordragen. 
Ook deze is niet van hem zelf maar van Stesichorus, zoon van Euphemus. 
De derde rede is de rede waarin -in tegenstelling tot de beide voorafgaande redes-
aangetoond wordt dat "men eerder de verliefde dan de niet-verliefde ter wille behoort 
te zijn" (243e). Na eerst gesteld te hebben dat wij onze hoogste zegeningen aan de 
"mania" (goddelijke waanzin) te danken hebben (244a) onderscheidt Sokrates vier 
soorten goddelijke waanzin.33 De profetische waanzin, waardoor voorspellingen 
•" Vgl. de bespreking van Nietzsches opmerking in hoofdstuk 4 over vele ogen die nodig zijn om de waarheid te 
zien. Vgl. ook Rosen (1968) die stelt dat iedere rede in het Symposium "attempts to make something visible (..) 
(p. 198). 
Vgl o.a. Robin (1954) "(..) le problème de l'amour semble bien n'être pour Platon quune occasion de dire 
comment il conçoit la culture et l'enseignement, d'une façon qui contraste vivement avec l'idee qu'on s'en faisait 
dans les écoles rhétoriques" (p. 1). 
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gedaan kunnen worden, die Sokrates later (265b) aan Apollo koppelt; de rituele 
waanzin, die genezing kan bevorderen, later (265b) gekoppeld aan Dionysos en de 
poëtische waanzin, die de dichtkunst mogelijk maakt, verbonden met de Muzen. De 
vierde vorm van goddelijke waanzin is de erotische waanzin, gekoppeld aan Eros en 
in 265b ook aan Aphrodite. Sokrates wil in zijn rede bewijzen dat deze vierde vorm 
van goddelijke waanzin door de goden wordt geschonken en het grootste geluk 
voor de mens betekent. Hij voegt hier echter aan toe: "Knappe koppen zal het bewijs 
wel niet overtuigen, doch wijzen zal het overtuigen" (245c). Ook hier lijkt -analoog 
aan het Symposium- iets als een inwijding in mysteriën aan de orde te zijn. 
De vierde mania maakt dat "een mens voor een waanzinnige gehouden wordt 
wanneer hij, bij het zien van schoonheid-hierbeneden zich de ware schoonheid 
herinnert en bevederd wordt en, zijn vleugelen reppend, zich inspant om op te 
vliegen, doch het niet vermag en, als een vogel omhoog blikkend zich niets gelegen 
laat liggen aan de dingen hierbeneden" (249d-e). De waanzin waar deze mens aan 
lijdt is de uitzinnigheid door het vertoeven in goddelijke sferen. In zo'n sfeer kan de 
mens geraken door met schoonheid geconfronteerd te worden. De aardse schoonheid 
herinnert de mens namelijk aan de absolute schoonheid die de mens -dat wil zeggen 
de ziel- heeft kunnen waarnemen in de pre-existentiële fase. Deze wordt door 
Sokrates beschreven met behulp van het beeld van de ziel als een gevleugeld 
tweespan met een menner. Een van de paarden -het witte- is mooi en edel; het andere 
-het zwarte- is diens tegenpool. De ziel bestaat in deze voorstelling uit een drietal 
elementen: goede en slechte krachten en een vermogen hier leiding aan te geven. 
De vleugels zijn van belang omdat de ziel hierdoor kan zweven "in de hogere 
regionen" (246c); zij hebben het vermogen het zware "op te tillen naar het verblijf 
van het geslacht der goden" (246d). Verliest de ziel haar vleugels dan valt ze naar 
beneden "tot ze zich aan iets hards weet vast te klampen" (246c). Tot ze, met andere 
woorden, de aarde bereikt en incarneert. De vleugels van de ziel gedijen door de 
aanblik van het ware Zijn. Dit ware Zijn kan aanschouwd worden door "de hoogste 
helling te bestijgen" (247b) en "plaats te nemen op de rug van het hemelgewelf' 
(247c). Een plaats die door Sokrates ook "de Vlakte der Waarheid" wordt genoemd 
(248b). Hier bevinden zich de ware gerechtigheid, bezonnenheid, schoonheid en alle 
andere ware Zijnden. Nu is de tocht naar deze plaats niet eenvoudig voor de 
menselijke ziel -het menselijke tweespan is immers zowel goed als slecht- en het lukt 
dan ook niet iedereen "het schouwspel van de inwijding in het Zijnde" (248b) mee te 
maken. Dit betekent dat de ziel zich niet kan voeden, hetgeen tot gevolg heeft dat 
haar vleugels niet kunnen groeien en dat ze naar de aarde stort. Sokrates bespreekt 
vervolgens de hiërarchische ordening van de incarnatie van de zielen. De zielen die 
het meest gezien hebben komen terecht in het lichaam van diegenen die eens 
wijsgeer zullen worden en de zielen die niets gezien hebben zullen hun aardse leven 
als dier moeten doorbrengen. Tussen deze uitersten noemt Sokrates nog een negental 
mogelijkheden. 
33 De goddelijke waanzin ("enthousiasmos") is volgens Hackforth (1987) geen Platoonse uitvinding, maar hoort 
in oorsprong tot de Dionysos-religie (p.58). 
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De vleugels van de ziel kunnen echter ook op aarde aangroeien. Dit gebeurt bij het 
zien van aardse schoonheid, omdat deze herinneringen op kan roepen aan de 
absolute schoonheid die de ziel heeft kunnen aanschouwen in haar pre-existentiële 
fase. De reden waarom er steeds over schoonheid gesproken wordt is dat van alle 
absolute zijnden de schoonheid op aarde het duidelijkst herkenbaar is. Zijn de 
herinneringen aan de absolute schoonheid afwezig dan zal de aardse schoonheid het 
verlangen oproepen zich "aan zinnelijke lusten over te geven" (250e). Diegene wiens 
ziel de absolute schoonheid aanschouwd heeft zal echter bevangen worden door een 
gevoel van "huiver" en "ontzetting" en de aardse schoonheid vereren "als een god" 
(251a). Door het zien van de schoonheid "geraakt hij in gloed; deze uitstroming 
bevochtigt de groeikracht der vederen (..)" (251b). In het beeld van de ziel als 
gevleugeld tweespan betekent dit dat de aardse schoonheid in de gedaante van een 
schone jongeling de menner de absolute schoonheid in herinnering brengt "en hij ziet 
haar weer, recht op haar heilig voetstuk, naast de matigheid" (254b). "In heilige 
schroom deinst hij achteruit, en tegelijk kan hij niet anders dan de teugels aanhalen en 
wel zo sterk dat de beide paarden op hun achterdeel komen te zitten (..) (254b,c). Het 
goede paard ervaart dit niet als een probleem omdat hij eveneens door schroom is 
bevangen; het slechte paard, dat daarentegen onmiddellijk op de geliefde schoonheid 
had willen afstormen, protesteert heftig. Sokrates beschrijft hoe dit paard bij het zien 
van de geliefde zich naar voren buigt met uitgestoken staart en de tanden in het bit. 
Nadat deze situatie zich enkele malen heeft herhaald wordt het slechte paard min of 
meer getemd. Maar eist "als vergoeding voor zijn vele moeite, een weinig genot 
"(255e) als minnaar en geliefde samen zijn. Sokrates geeft hiermee aan dat ook in de 
Phaedrus Eros met lichamelijkheid is verbonden. Bij dit contact tussen minnaar en 
geliefde staan echter ingetogenheid en gematigdheid centraal en worden beide -
evenals in het Symposion- aan Eros als goddelijke mania gekoppeld. In tegenstelling 
tot de twee eerste redes wordt hier duidelijk gemaakt dat de omgang tussen minnaar 
en geliefde voor beiden van wezenlijk belang is. De erotische relatie opent de weg 
naar wijsbegeerte. Via de aardse schoonheid als een soort intermediair -alleen 
schoonheid is immers op aarde duidelijk waarneembaar- wordt ook de weg naar 
contemplatie van andere zijnden geopend en naar de uiteindelijke absolute 
schoonheid. 
Aan het eind van zijn rede vraagt Sokrates Eros dan ook: "(..) wees mij genadig en 
goedgunstig en ontneem mij de minnekunst niet, die ge mij geschonken hebt en wil 
haar ook niet verminken uit toorn; geef me dat ik, nog meer dan tot hiertoe het geval 
was in aanzien sta bij de schonen" (257a-b). 
7.4.3. Eros in het Symposium en de Phaedrus: een vergelijking 
De vergelijking die in deze paragraaf wordt beoogd betreft geen volledige 
opsomming van alle verschilpunten en overeenkomsten tussen het Symposium en 
de Phaedrus . Deze worden uitvoerig behandeld in de diverse Plato-studies. Ik zal 
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slechts ingaan op een aantal punten, die in het kader van mijn onderzoek van belang 
zijn. 
De vraag die zich ten aanzien van de verschilpunten opdringt is of deze verband 
kunnen houden met de verschillende periodes waarin beide dialogen zijn geschreven. 
Kan in deze zin de Phaedrus gezien worden als Plato's poging zijn Eros-concept te 
herzien?34 Of toont Plato -op de wijze waarop Nietzsche dat doet- slechts 
verschillende perspectieven? 
In het kader van mijn onderzoek gaat het om de vraag naar de wijze waarop het 
verlangen door Plato gethematiseerd wordt. In dit opzicht staan de overeenkomsten 
met betrekking tot het Eros-begrip centraal. Zowel in het Symposium als in de 
Phaedrus wordt de kennis van Sokrates over Eros gekoppeld aan goddelijke 
inspiratie (vgl. ook Rosen (1968) p.206/207). Sokrates vertelt niet alleen "de 
waarheid" over Eros, hij wordt zelf ook als geïnspireerd door Eros voorgesteld. In de 
rede van Alcibiades komt hij naar voren als degene die daadwerkelijk is ingewijd in 
de mysteriën van Eros. Sokrates verschijnt in het Symposium zelfs als personificatie 
van Eros.35 Een van de redenen waarom Sokrates met Eros geïdentificeerd kan 
worden is aanwezig in de beschrijving van de "plotselinge" verschijning van Sokrates 
voor Alcibiades. Hetzelfde woord (exaiphnes) wordt gebruikt door Diotima in 
verband met het "plotseling, onverwacht" zien van het absolute schone in het laatste 
stadium van de inwijding. Alcibiades wordt (plotseling) geraakt door Sokrates en 
middels Sokrates door het transcendente ( het absolute schone en goede). 
In Plato's Eros-begrip zijn het ethische en het esthetische direkt met elkaar 
verbonden. De absolute zijnden, schoonheid, bezonnenheid en rechtvaardigheid, 
behoren allemaal tot dezelfde wereld van het ware Zijn. Schoonheid en goedheid zijn 
voor de Grieken -meer dan voor ons- sterk verweven begrippen. 
Het centrale begrip in beide dialogen -Eros- is geen eenduidig begrip. Op de eerste 
plaats is er sprake van inwijding in de mysteriën van Eros. Daarnaast maakt Diotima 
Sokrates duidelijk dat als hij wil ontdekken wat Eros is, hij zijn dualistische denken 
moet verlaten (202a). Eros is niet óf schoon óf lelijk maar bevindt zich in een 
tussengebied. Eros is een van die begrippen die moeilijk zijn te definiëren. Dit 
betekent dat voorzichtigheid gepast is als ons wetenschappelijke analytische 
vermogen (ons óf/óf denken) op dit soort begrippen wordt losgelaten. Ook Bury 
(1932) waarschuwt de interpretatoren dat het hier niet gaat om formele logica maar 
om profetische inspiratie (p. XLVI). 
Er zijn vele antwoorden gegeven op de vraag wat Eros is. Dover (1969) bijvoorbeeld 
stelt in zijn inleiding dat Eros gezien werd als datgene wat de mens van buitenaf 
beïnvloedde. Ook in de Cratylus geeft Socrates aan dat Eros van buitenaf 
binnenstroomt, hetgeen ook etymologisch aangetoond kan worden.36 Aan deze 
Of zoals Santas (1982) het formuleert: "to remedy a defect of his own theory of eros in Ihe Symposium" 
(p. 108). Dit is de hypothese die Santas uitwerkt in zijn artikel "Passionate Platonic Love in the Phardrus." Ook 
Nussbaum (1986) typeert de Phaedrus als een verdere ontwikkeling van de ideeën uit het Symposium en spreekt 
over een herziening van Plato's vorige positie ten aanzien van "erotic motivation and its power" (p. 190,203). 
35Vgl. o.a. Bury (1932) р.ХХГ en Fleischer (1976) p.12. 
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beweging van buiten naar binnen kan ook het vaak benadrukte "religieuze" aspect 
van Eros gekoppeld worden. Met betrekking tot dit aspect haalt Bury (1932) 
Emerson aan (die overigens ook zeer bewonderd wordt door Nietzsche): "Into every 
beautiful object there enters something immeasurable and divine" (..) "all high beauty 
has a moral element in it" (p.XLEX). Dit religieuze aspect roept echter wel de vraag op 
of wij in onze tijd niet toe zijn aan een herbezinning op wat de betekenis van "het 
religieuze" kan zijn. Wellicht moeten we voorbij het veelal dogmatische karakter van 
religie terug naar dat wat religie oorspronkelijk betekende om dit aspect van Eros te 
kunnen begrijpen? 
Een belangrijke overeenkomst tussen beide dialogen is het transcendente karakter 
van Eros en de voorstelling van Eros als het "goddelijke" aspect van de menselijke 
natuur. Dit betekent dat Eros niet zomaar op één lijn gesteld kan worden met liefde, 
laat staan egocentrische liefde.37 Ook de typering van Eros als sensuele liefde 
waarvan de "consumering achterwege blijft" of als transformatie van fysieke 
opwinding in intellectuele energie, of als liefde voor "geobjectiveerde kwaliteiten,"38 
getuigt niet van de erkenning van de aanwezigheid van dit "goddelijke" aspect in de 
mens. In de appendix "Sex in Platonic Love" lijkt Vlastos het óf/óf denken ten toon 
te spreiden waarvoor eerder werd gewaarschuwd. De ontmoeting met de ander lijkt 
hier slechts te kunnen resulteren in óf sex óf een soort religieuze romantiek. Net zo 
min als esthetiek en ethiek in de moderne tijd verbonden lijken te kunnen worden, 
lijken lichamelijkheid en transcendentie verbonden te kunnen worden. Beide worden 
uit elkaar gerukt en in oppositie met elkaar geplaatst als (slechts) fysiek genot en 
(zuiver) ontzinnelijkte verering. De verbinding daarentegen tussen ethiek en 
esthetiek, en tussen transcendentie en lichamelijkheid is mijns inziens duidelijk 
aanwezig in de beide dialogen en vormt de kern van Plato's Eros.39 
Eros als "mania", als goddelijke waanzin, is de aanraking door de absolute 
schoonheid/goedheid die in de zinnelijke (aardse) schoonheid van de ander wordt 
ervaren. Deze "waanzin" dient niet afgezwakt te worden, stelt Verdenius (1962, 
p.135). Degene die manisch is, is in de ban van een hogere macht, is "entheos". 
Verdenius noemt deze "enthousiasmos" een "seelische Erschütterung" (p. 136). De 
goddelijke waanzin impliceert echter geen verlies van alle verstandelijke vermogens; 
Eros is niet volkomen irrationeel.40 Het bereiken van het hoogste goede wordt door 
een verbinding van "sophrosune" en "mania" gerealiseerd (vgl. Verdenius (1962) 
p.140). Ook Fleischer (1976) spreekt over de aanwezigheid van zowel waanzin als 
bezonnenheid in Eros en noemt Eros een bezonnen waanzin (p.l 17,119). 
In beide dialogen is duidelijk het belang van zinnelijkheid aanwezig. Zonder de eerste 
3° eros- esros- esrein (binnenstromen) Cratylus 420b. 
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Nygren (1989) typeert in zijn vergelijking tussen Eros en agape Eros als egoïstische menselijke liefde en 
constrasteert deze met de goddelijke altruistische liefde (agape). Vgl. ook Verdenius (1962) p. 143. 
3 8
 Vlastos (1989) p.105, 110,111. 
Vgl. Pepeizak (1992) p.12: 'Ta erotika openen een dimensie die niet louter-empirisch maar ook niet louter 
geestelijk of goddelijk, niet wild en dierlijk, maar evenmin etherisch of engelachtig is." 
Vgl. Santas (1982) p.109,110. Santas noemt in dit verband ook het onderscheid tussen menselijke en 
goddelijke waanzin. 
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zinnelijke fase is er geen opklimming mogelijk naar het hoogste goede (Symposium) 
en kan er geen herinnering zijn aan de absolute schoonheid en goedheid 
(Phaedrus). De aardse schoonheid die Plato bespreekt in het Symposium raakt en 
roept een verlangen op; dit geldt eveneens voor de aardse schoonheid in de 
Phaedrus. Deze aanraking en dit verlangen kunnen slechts door deze aardse 
schoonheid aanwezig zijn.41 
Het belang van de aardse schoonheid en de hieraan gekoppelde erotische relatie 
wordt ook benadrukt door Nussbaum.42 In tegenstelling tot de eerste zinnelijke fase 
beschreven in het Symposium wordt de zinnelijke band tussen twee individuen in de 
Phaedrus niet verbroken. In 255e t/m 256b beschrijft Plato een weliswaar ingetogen, 
maar desalniettemin lichamelijke band tussen minnaar en geliefde.43 
Een in het kader van mijn onderzoek niet onbelangrijke overeenkomst tussen het 
Symposium en de Phaedrus betreft de diverse verwijzingen naar het apollinische en 
dionysische in beide dialogen. Een verdere bespreking hiervan zal plaatsvinden in 
hoofdstuk 10. Om de vergelijking tussen Eros en het dionysische als thematisering 
van het verlangen goed te kunnen uitwerken is het nodig eerst het dionysische als 
thematisering van het verlangen te onderzoeken in Die Geburt der Tragödie 
(hoofdstuk 8) en in het latere werk (hoofdstuk 9), waarna de confrontatie met de hier 
besproken Eros kan plaatsvinden (hoofdstuk 10). 
4 1
 Vgl. ook Fleischer (1976) p.30,115. 
In de Phaedrus wordt volgens Nussbaum (1986) de duurzame erotische relatie tussen twee individuen als een 
belangrijke component van "the best human life" gezien (p.201). In haar bespreking van de Phaedrus benadrukt 
zij de niet-intellectuele elementen als noodzakelijke bronnen van motiverende energie en zij beschrijft passie als 
een belangrijke gids (p.214,215). "The erotic appetite is now not a blind urge (..) it is responsive to beauty and 
serves as a guide as to where true beauty will be found" (p.217). 
4
^ Hackforth (1987) spreekt in dit verband over het "oogluikend toestaan" van lichamelijk contact. Vgl. ook 
Nussbaum (1986) p.220 en tevens 219: "The best human life involves ongoing devotion to another individual. 
This life involves shared intellectual activity; but it also involves continued madness and shared appetitive and 
emotional feeling (p.219). All lives bereft of madness and the ongoing influence of the other's madness are alike 
condemned as drab and ungenerous, lacking in depth of insight (p.221). Vgl. ook Santas (1982): "But the best 
lover in the Phaedrus never severs himself completely from passionate attachment to the beauty of human form, 
and indeed, it seems, of a particular beautiful person" (p. 112). Vgl. ook Hackforth (1987) p.101. Dezelfde 
gedachte ten aanzien van deze duurzame band tussen twee verwante zielen wordt door Hackforth ook gesignaleerd 
in het Symposium (164). 
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8. Verlangen in Die Geburt der Tragödie 
8.1. Inleiding 
Verlangen lijkt de meest algemene, in de betekenis van de meest overkoepelende, term 
om menselijk streven aan te geven. Vedder (1984) spreekt in dit verband over 
verlangen als een woord waar omheen zich een kluwen van woorden samentrekt 
(eros, orexis, desiderium, conatus, appetitus, begeerte, drang, wil, liefde) (p-2). 
Verlangen lijkt begrippen als begeren, willen, streven en wensen te omvatten.1 
Meerdere auteurs noemen of bespreken dan ook de verschillende wijzen waarop 'het 
verlangen' gethematiseerd is.2 In deze thematiseringen gaat het om verlangen als 
constituerend voor menselijk zijn. De traditie van de thematisering van het verlangen, 
die begint bij Plato (vgl. hoofdstuk 7) beheerst nog altijd het hedendaagse denken, 
waarin het verlangen in verschillende gestalten aanwezig is.3 
Dat ook Nietzsches concept van het dionysische als thematisering van het verlangen 
bepaald kan worden, zal duidelijk moeten worden in de komende twee hoofdstukken 
(8 en 9). Een van de redenen voor het gebruik van de term 'verlangen' met 
betrekking tot het dionysische in Die Geburt der Tragödie is gebaseerd op 
'Versuch einer Selbstkritik', waarin Nietzsche, terugblikkend op zijn boek uit 1872 zelf 
voortdurend de term 'verlangen' hanteert (vgl. 8.7.1). Er zijn echter meer redenen. 
Omdat de term 'verlangen' als de meest overkoepelende term gezien wordt en meer 
dan andere termen het totale individu betreft (vgl. noot 1) wil ik deze term ook 
gebruiken voor Nietzsches beschrijvingen van menselijk streven. Hier kan nog aan 
toegevoegd worden dat de term verlangen duidelijker dan de andere termen die 
besproken zullen worden de verbinding tussen immanentie en transcendentie 
aangeeft. Zoals in hoofdstuk 6 werd gesteld, kan het verband tussen verlangen en 
verleiding gedacht worden als aanraking. Het immanente streven vindt zijn 
oorsprong in iets dat het strevende individu overstijgt. Ondanks het feit dat deze 
verbinding tussen immanentie en transcendentie ook in andere termen aanwezig kan 
zijn, suggereren termen als "drift" en "lust" veelal een ego-gerichtheid: een beweging 
vanuit het ego naar het ego en vanuit het lichaam naar het lichaam. Door de centrale 
positie die het zelf hierdoor krijgt lijkt het moment van transcendentie, dat door de 
ander en het andere bepaald wordt, voorzover niet afzezig, ondergeschikt aan wat 
' Vgl. De Waelhens (1976): "Il s'est ainsi fait que désir se situe d'emblée á un plan plus élevé que Wunsch ou 
Lust (..) Le désir concerne implicitement le sujet en totalité (..)" (p.442). 
2
 Vgl. o.a. Peperzak (1971) p.75 ; Lacroix (1975) p.88 en Heimsoeth (1922) hoofdstuk б "Verstand und 
Wille". Heimsoeth identificeert wil en verlangen. 
Deleuze en Guattari (1983) benadrukken het deterritorialiserende revolutionaire aspect van het verlangen; 
Lévinas (1969) noemt verlangen "een denken dat meer denkt dan hel denkt"(p. 147) en bespreekt het verlangen als 
gerichtheid op de Ander, Lacan toont de psychoanalytische uitwerking van het verlangen dat door de Ander 
gestructureerd wordt; Foucault (1984) stelt de vraag naar de verhouding van het zelf tot zichzelf en de 
constihiering van het zelf tot subject in wat hij noemt "de geschiedenis van de verlangende mens" (bd.2, p. 12); 
Girard (o.a. 1986) werkt de mimetische structuur van het verlangen uit. 
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zich in het individu afspeelt (vgl. hoofdstuk 10). In het verlangen daarentegen wordt 
deze verbinding tussen transcendentie en immanentie uitgedrukt in de typering van 
het verlangen als een uitstaan naar, en verlangen als ervaring die aanzet tot beweging 
( Peperzak (1971) p. 75 en 103). 
Zoals aangegeven in hoofdstuk 7 is de verbinding tussen immanentie en 
transcendentie expliciet aanwezig in Plato's Eros als het reiken naar het hoogste 
goede dat transcendent is aan het individuele bestaan en in deze transcendentie het 
individuele bestaan vorm geeft. De vraag die in dit hoofdstuk beantwoord zal moeten 
worden is of verlangen op deze wijze ook aanwezig is in Die Geburt der Tragödie. 
De term 'verlangen' wordt in Die Geburt der Tragödie slechts een keer genoemd 
(vgl. 8.7), desondanks zou dit boek als een boek over en vol van verlangen 
getypeerd kunnen worden. De thematiek van het verlangen is in verschillende 
vormen en op verschillende wijzen aanwezig. Die Geburt der Tragödie is een tekst 
waarin Nietzsche herhaaldelijk zijn verlangen uitspreekt naar een tragische 
(dionysische) cultuur (vgl. 8.7). Daarnaast wordt het verlangen op verschillende 
wijzen gethematiseerd. Zo verschijnt het verlangen niet alleen als "Trieb" (8.2) en 
"Wil" (8.3), maar ook als "Lust", "Begierde", "Sehnsucht", "Leidenschaft" en op 
diverse andere wijzen (8.4). Na de bespreking van deze verschillende thematiseringen 
van het verlangen en de relatie met de centrale concepten van Die Geburt der 
Tragödie, zal aangegeven worden waarom hier ondanks de diverse en 
"oneigenlijke" terminologie toch over verlangen gesproken kan worden, zoals ook 
Nietzsche doet in 'Versuch einer Selbstkritik' (8.5). 
Dat verlangen en verleiding samengaan, zoals in 6.4.4. werd gesteld, zal ook in dit 
hoofdstuk worden aangetoond. Verleiding is op twee manieren aanwezig in Die 
Geburt der Tragödie en zal in 8.6 worden besproken. In 8.7 zal tenslotte 
Nietzsches verlangen naar een dionysische cultuur verbonden worden met het 
verlangen van de moderne mens. 
8.2. Drift 
Al in de eerste paragraaf van Die Geburt der Tragödie worden de apollinische 
beeldende kunst en de dionysische muziek twee verschillende "Triebe" (1,25) 
genoemd, die in de Griekse wereld aanwezig zijn. (De apollinische en/of dionysische 
"Triebe" wordt/worden ook genoemd op p.l,42;51;140;141.) In paragraaf 2 worden 
het apollinische en het dionysische artistieke machten genoemd, die uit de natuur zelf 
voortkomen en getypeerd worden als "Kunsttriebe" (1,30). Nietzsche geeft aan te 
willen onderzoeken in welke mate deze "Kunsttriebe(n) der Natur" bij de Grieken 
ontwikkeld waren (1,31). De uit de natuur ontstane kunstdriften worden meerdere 
malen genoemd (1,38,121). In dit verband wordt ook gesproken over de 
kunstzinnige "Doppeltrieb der Natur" (1,48) en over kunstzinnige "Urtriebe" (1,147). 
Na de beschrijving van de barbaarse dionysische feesten uit het Oosten met hun 
mengeling van wellust en wreedheid wordt aangegeven dat bij de Grieken "ähnliche 
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Triebe" (1,32) aanwezig waren, waardoor hun aanvankelijke verzet tegen dit Oosterse 
dionysische niet langer stand hield. Tegenover Dionysos wordt Apollo geplaatst die 
verwijst naar de "Trieb", waaruit de Olympische godenwereld is geboren (1,34). Deze 
apollinische drift wordt ook "Schönheitstrieb" genoemd (1,36). 
Er is eveneens sprake van politieke "Triebe" (1,133). In dit opzicht is het dionysische, 
door de in het dionysische aanwezige extatische overstijging van het individuele, 
politiek vijandig. Apollo daarentegen wordt, als god van het individuatie-principe, 
gezien als "staatenbildende" god. Het dionysische is in de hier genoemde politieke 
contekst aan India (het Boeddhisme) gekoppeld en het apollinische aan Rome (de 
politieke geldingsdrang). Tussen India en Rome staan de Grieken bij wie een 
verbinding van het apollinische en het oer-dionysische aanwezig is. 
Niet alleen het dionysische en het apollinische worden als driften getypeerd. Er is ook 
sprake van een sokratische "Trieb", verantwoordelijk voor het verdwijnen van de 
tragedie (1,96). In dit verband wordt ook de dialectische "Trieb zum Wissen", de drift 
tot het optimisme van de wetenschap aangehaald (1,111;116). 
Zowel het apollinische als het dionyisische en het sokratische worden driften 
genoemd. De sokratische drift betreft de drift tot weten. De apollinische en 
dionysische driften worden kunstdriften genoemd die uit de natuur zelf voortkomen 
en zowel in de natuur als in de mens aanwezig zijn. Nietzsche spreekt in dit verband 
ook over oer-driften en over de kunstzinnige "Doppeltrieb der Natur". Beide worden 
ook politieke driften genoemd. 
8.3. Wil 
De term 'wil' in Die Geburt der Tragödie is sterk beïnvloed door de filosofie van 
Schopenhauer. De Schopenhaueriaanse invloed is op meerdere plaatsen en ten 
aanzien van meerdere zaken aanwezig; de literatuur over de relatie tussen beide 
filosofen is dan ook omvangrijk. Het zou te ver voeren uitgebreid in te gaan op alle 
termen in Die Geburt der Tragödie die Nietzsche ontleent aan Schopenhauer.^ 
Ten aanzien van een aantal -met het oog op het dionysische- centrale termen is het 
evenwel van belang kort de relatie met Schopenhauers' filosofie aan te geven. 
8.3.1. Schopenhauer 
In Die Welt als Wille und Vorstellung is de wereld is voor Schopenhauer zowel 
voorstelling als wil. De typering van de wereld als voorstelling impliceert dat ieder 
object altijd in relatie tot een subject staat, "Anschauung des Anschauenden" is (bd.l, 
dl. 1 p.29). Het subject is bepalend voor dat wat wordt waargenomen; de wereld is in 
4 Vgl. Craemer "Religionskritik und tragische Erkenntnis, Studien zur Entwicklung des Willensbegriffs in 
Nietzsches Jugendschriften", Dissertation Kölnl%9 (Decher (1984 p. 18). Craemer gaat in zijn dissertatie in op 
het concept van de wil in Die Geburt der Tragödie. Vgl. in dit verband ook Dowerg (Decher (1984) p.21) 
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deze zin de voorstelling van het subject. Schopenhauer haalt in dit verband een oude 
Indiase wijsheid aan waarin de wereld van de verschijnselen als schijnvoorstelling 
wordt onthuld.^ 
De wereld is echter niet alleen voorstelling. Er is meer dan alleen de voorstelling. Het 
is op dit punt dat Schopenhauer verder gaat dan Kant en meent het "Ding an Sich" te 
kunnen bepalen als wil. Als men zich slechts beperkt tot de voorstelling blijft de 
benadering uitwendig en kan de vergelijking gemaakt worden met iemand die rond 
een kasteel loopt en tevergeefs naar de ingang zoekt terwijl hij de buitenkant in kaart 
brengt. Dit is de weg die alle filosofen tot nu toe gegaan zijn (p.142). 
Dat wat in ieder object dat wordt waargenomen aanwezig is en dat wat in onszelf 
aanwezig is, is de wil. Het subject ervaart de wil in zijn/haar lichaam. Dit lichaam is er 
op twee manieren: enerzijds als voorstelling, als object onder andere objecten en 
anderzijds als wil. Want iedere act van de wil is tegelijkertijd ook een beweging van 
het lichaam. "Willensakt und Aktion des Leibes (...) sind Eines und das Selbe(...)" 
(p.143). De mens kent de wil aan de hand van het eigen lichaam dat als de 
objectivatie van de wil, de tot voorstelling geworden wil, bepaald wordt. Net als het 
lichaam zijn ook alle andere objecten objectivaties van de wil. Deze laatste wordt 
door Schopenhauer de diepste kem van al het aanwezige genoemd. De wil verschijnt 
zowel in iedere blind werkende natuurkracht als in het bewuste handelen van de 
mens (p.154/155). 
Schopenhauer onderscheidt verschillende objectivatie-stadia van de wil. In de natuur 
is voortdurend sprake van een overwinning van het ene objectivatie-stadium op het 
andere. Dit impliceert een voortdurende strijd en een streven naar steeds hogere 
objectivatie-stadia. Het gaat om een voortdurend gevecht tussen de verschillende 
objectivaties van de wil. In dit verband wordt gesproken over de "Entzweiung" van 
de wil die aanhoudend met zichzelf vecht en op grond hiervan als wreed en 
kwaadaardig wordt getypeerd. 
Het eerste objectivatie-stadium van de wil is een duistere blinde drang (p.201). 
Schopenhauer verwijst hier naar de oorspronkelijke natuurkrachten en spreekt in dit 
verband ook over de "uranfanglichsten, blinden, rohen, niedrigsten Naturkräfte", die 
de basis vormen voor alle latere objectivatie-stadia.6 In Parerga und 
Paralipomena brengt Schopenhauer de laatste bevindingen van de geologie in 
verband met zijn metafysica (p.169 e.V.). In het eerste objectivatie-stadium 
manifesteert de wil zich in reusachtige chemische oerprocessen die worden 
getypeerd als een "Titanenkampf". Nadat deze titanenstrijd is gestreden en het 
graniet als een grafsteen de strijdenden heeft bedekt (p.170) manifesteert de wil tot 
leven zich in het stadium van de plantenwereld. Het derde objectivatie-stadium is dat 
van de dierenwereld (aanvankelijk in het water, later op het land). De ontwikkeling 
' "Es ist die Maja, der Schleier des Truges, welcher die Augen der Sterblichen umhüllt und sie eine Welt sehen 
lässt, von der man weder sagen kann, dass sie sei, noch dass sie nicht sei: denn sie gleicht dem Traume, gleicht 
dem Sonnenglanz auf dem Sande, welchen der Wanderer von ferne für das Wasser hält, oder auch dem 
hingeworfenen Strick, den er für eine Schlange ansieht(...)" (p.34). 
° Schopenhauer "Parerga undParalipomena" p.165. 
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zet zich voort tot het stadium van de mens is aangebroken, waarin volgens 
Schopenhauer het laatste stadium van de objectivatie van de wil is bereikt. Het 
betreft hier de laatste fase omdat de mogelijkheid van het nee-zeggen tegen de wil is 
aangebroken. Op dit punt heeft de "goddelijke kommedie" haar einde bereikt (p. 171). 
Omdat de wil geen bevrediging kent en voortdurend met zichzelf in gevecht blijft zijn 
zinloosheid en lijden de voornaamste kenmerken van de wereld waarin de mens leeft. 
Schopenhauer pleit dan ook voor de negatie van de wil die dit lijden veroorzaakt. 
Het ontstaan en de ontwikkeling van de verschillende objectivatie-stadia van de wil 
worden overigens niet beperkt tot de aarde; hierdoor wordt het concept van de wil 
een kosmologische kracht. De wil is een eindeloos streven waarin ieder doel en iedere 
grens afwezig is. Van bevrediging kan dan ook geen sprake zijn. De wil blijft als een 
eindeloos streven in de mens aanwezig; de mens wil alles bezitten en dat wat zich 
tegen zijn bezitsdrang verzet wil hij vernietigen. 
8.3.2. Schopenhauers invloed in Die Geburt der tragödie 
Een aantal aspecten van Schopenhauers filosofie zijn duidelijk herkenbaar in 
Nietzsches beschrijvingen van het dionysische en het apollinische. Zowel het 
concept van de 'wil' als dat van de 'voorstelling' zijn aanwezig in Die Geburt der 
Tragödie. De vraag is of beide respectievelijk verschijnen als het dionysische en het 
apollinische. 
Alvorens deze vraag te beantwoorden wil ik eerst nog een aantal andere punten met 
betrekking tot het apollinische en dionysische noemen waarin Schopenhauers 
invloed aanwezig is. Deze betreffen het door Nietzsche regelmatig genoemde oer-ene 
als oergrond achter of onder de verschijnselen, de illusie van het individuatie-
principe, de "Entzweiung" van de wil, die met zichzelf vecht, het pessimisme (hoewel 
dit bij Nietzsche een sterk pessimisme is in de betekenis van affirmatie van het leven), 
en de status van de muziek. In de paragrafen S en 16 citeert Nietzsche uitgebreid 
passages uit Die Welt als Wille und Vorstellung. Dit gebeurt in paragraaf 5 in 
verband met de daar besproken lyriek. Schopenhauer stelt dat het subject van de wil 
zich bewust wordt van de aan het gezang verbonden affectieve lading en deze 
ervaart als vreugde of verdriet. Tegelijkertijd ervaart de zanger ook zichzelf -door de 
aanblik van de hem omringende natuur- als subject van het willoze kennen. De rust 
van deze ervaring van het willoze kennen staat in scherp contrast met de drang van 
de behoeftige wil. Het is volgens Schopenhauer dit contrast dat zich in het lied uit en 
dat de lyrische toestand bepaalt. In deze toestand ontstaat de kennis om ons van de 
drang van de wil te verlossen. Volgens Schopenhauer gaan in de lyriek comtemplatie 
en individuele wil samen. Nietzsche kritiseert deze opvatting van Schopenhauer en 
wijst de indeling van de kunst in subjectief en objectief af. Het subject als egoïstisch 
willend individu dient als tegenpool en niet als oorsprong van de kunst gedacht te 
worden. Het subject als kunstenaar is daarentegen van zijn individuele wil verlost en 
is medium geworden. Door dit medium toont zich de grond van het Zijn. Wij zijn niet 
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de scheppers van de kunstwereld, maar maken er zelf deel van uit; wij zijn zelf 
kunstwerken en behoren tot een wereld die alleen als esthetisch fenomeen 
gerechtvaardigd is (1,72). In paragraaf 16 wordt Schopenhauer aangehaald in 
verband met muziek. In deze passage bepaalt Schopenhauer de muziek als 
onmiddellijk beeld van de wil en niet zoals de andere kunsten als beeld van de 
verschijning of van de objectivatie van de wil. Zich baserend op Schopenhauers tekst 
noemt Nietzsche vervolgens muziek de taal van de wil. Ook in paragraaf 6 stelt 
Nietzsche onder verwijzing naar Schopenhauer dat de muziek verschijnt als wil 
(1.75). 
De vraag of de Schopenhaueriaanse concepten wil en voorstelling in Die Geburt der 
Tragödie herkend kunnen worden in respectievelijk het dionysische en het 
apollinische is in de Nietzsche-literatuur bevestigend beantwoord.7 Herkenning 
betekent echter niet zondermeer identificatie. Er kan met betrekking tot het 
dionysische en apollinische weliswaar gesproken worden over een schatplichtigheid 
aan de Schopenhaueriaanse concepten wil en voorstellling, maar zij kunnen niet 
volledig gelijkgesteld worden. Op de eerste plaats is dit al problematisch vanwege de 
dubbelheid van het dionysische in Die Geburt der Tragödie (vgl. het in hoofdstuk 
4 aangebrachte onderscheid tussen het oer-dionysische en het dionysische als het 
samengaan van het apollinische en het dionysische). Daarnaast is Nietzsches 
beschrijving van de oer-dionysische ervaring als een combinatie van lust en pijn, van 
afgrijzen en verrukking (vgl. hoofdstuk 2) niet te herleiden tot Schopenhauers 
beschrijving van de wil. Bij Schopenhauer is geen sprake van een dergelijke 
ambiguïteit. Vervolgens is in tegenstelling tot Schopenhauer, die nadrukkelijk Kants 
"Ding an Sich" als wil bepaalt, Nietzsches grond van de werkelijkheid (oer-
dionysische) niet nader bepaalbaar (vgl. hoofdstuk 2). Het belangrijkste verschil 
tussen Schopenhauer en Nietzsche bestaat echter in de respectievelijke afwijzing en 
affirmatie van de wil. Schopenhauers negatie van de wil als een verlossing van het 
lijden veroorzaakt door de strijd van de wil met zichzelf, wordt door Nietzsche 
afgewezen. Op grond hiervan wordt evenmin Schopenhauers interpretatie van de 
tragedie als de hierin aanwezige afwijzing van het leven door Nietzsche 
onderschreven. In tegenstelling tot Schopenhauer is er bij Nietzsche sprake van 
affirmatie van het leven (vgl. hoofdstuk 2 en 3) en Nietzsche plaatst dan ook 
tegenover Schopenhauers zwakke pessimisme zijn sterke pessimisme.^ 
Ondanks het feit dat Schopenhauers invloed in Die Geburt der Tragödie alom 
benadrukt wordt, verwijdert Nietzsche zich in dit werk eveneens van Schopenhauer. 
Deze verwijdering is onder andere aanwezig met betrekking tot de 
Schopenhaueriaanse concepten 'wil' en 'voorstelling'. Beide zijn niet zonder meer 
identiek met het dionysische en het apollinische. Een bespreking van Nietzsches 
concept van de wil in Die Geburt der Tragödie kan naast de schatplichtigheid aan 
Schopenhauer ook Nietzsches eigen invulling van dit concept laten zien. 
7
 Vgl. o.a. Silk en Stem (1981) р.ЗЗО en Kaufmann (1968) p.235. 
° Vgl. voor een uitgebreidere bespreking van verschillen en overeenkomsten tussen Nietzsche en Schopenhauer 
Decher (1984 en 1985). 
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8.3.3. Nietzsches 'wil' in Die Geburt der Tragödie 
In de eerste paragraaf van Die Geburt der Tragödie wordt de metafysische 
wonderact van de Helleense wil genoemd. Deze verbindt het dionysische en het 
apollinische op basis waarvan de Griekse tragedie kan ontstaan. In paragraaf 3 noemt 
Nietzsche de apollinische "Trieb", waaruit de Olympische godenwereld is ontstaan en 
voegt hieraan toe dat in deze Olympische godenwereld de Helleense wil zich een 
verheerlijkende spiegel voorhield (1,36). De wil verlangt naar het Dasein (1,37). De 
termen 'wil' en 'drift' lijken hier identiek. Zijn zij dit ook, of verwijst de wil naar de 
basis waaruit het apollinische en dionysische voortkomen? 
De Griekse wil tot verheerlijking van het Griekse bestaan wordt een 
schoonheidsspiegeling genoemd, waarmee deze wil strijdt tegen het lijden (1,37;38). 
Er is ook sprake van de apollinische wil in strijd met het dionysische (1,70). In de 
gecreëerde apollinische wereld kan de Griekse wil zich spiegelen in haar schoonheid. 
Tegenover de in dit verband genoemde apollinische Homerus wordt de dionysische 
Archilochus geplaatst met zijn "Leidenschaften und Willensregungen" (1,45). 
Middels Archilochus wordt ook het dionysische aan de wil gekoppeld. Ook het oer-
dionysische wordt met de wil verbonden. Nietzsche spreekt over de 
"überschwenglichen Fruchtbarkeit des Weltwillens" (1,109). De overvloedigheid van 
de in het leven dringende en stotende zijnsvormen wordt ook uitgedrukt met de 
woorden Daseinsgier en Daseinslust in welk verband ook de termen "Urlust" en 
"Zeugungslust" gebruikt worden (ibidem). Aan de dionysische extase waarin deze 
lust wordt ervaren koppelt Nietzsche het gevaar van de door de blik in de 
dionysische diepte ontstane boeddhistische "Verneinung des Willens" (1,56). Dit is 
het grootste gevaar van de wil (1,57), dat wordt tegengegaan door de noodzakelijke 
apollinische illusie (vgl. hoofdstuk 2). De tragische mythe, waarin het apollinische en 
het dionysische verbonden zijn, redt de mens van het onmiddellijk aanschouwen van 
de hoogste wereld-idee op dezelfde wijze waarop de gedachte en het woord de mens 
redden van de "ungedämmten Ergüsse des unbewussten Willens" (1,137). 
Met betrekking tot de dionysische kunst, die ontstaat door de verbinding van de 
apollinische illusie met het oer-dionysische, wordt gesproken over de wil die in zijn 
almacht achter het individuatie-principe het eeuwige leven tot uitdrukking brengt 
(1,108). De held als hoogste "Willenserscheinung" gaat ten onder en de lust die wij 
beleven aan zijn ondergang wordt veroorzaakt door het feit dat wij ons realiseren dat 
hij toch slechts verschijning is en het eeuwige leven van de wil onaangetast laat . 
Nietzsche spreekt over het bruisen van de wil en de aanzwellende stroom van de 
"Leidenschaft" (1,140) die samen met de op zichbaarheid en verheerlijking gerichte 
"drift" door de toeschouwer van de tragedie worden ervaren in het zien van de 
beelden en het horen van de muziek. De tragische mythe toont ons dat het lelijke en 
disharmonische een kunstzinnig spel is, dat de wil in de eeuwige volheid van zijn lust 
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met zichzelf speelt (1,152). Dit wordt het oer-fenomeen van de dionysische kunst 
genoemd. 
De vraag of het hier nu om verschillende willen gaat of om verschillende vormen van 
één wil kan beantwoord worden aan de hand van paragraaf 18: 
Es ist ein ewiges Phänomen: immer findet der gierige Wille ein Mittel, durch eine über 
die Dinge gebreitete Illusion seine Geschöpfe im Leben festzuhalten und zum 
Weiterleben zu zwingen. Diesen fesselt die sokratische Lust des Erkennens und der 
Wahn, durch dasselbe die ewige Wunde des Daseins heilen zu können, jenen umstrickt 
der vor seinen Augen wehende verführerische Schönheitsschleier der Kunst, jene 
wiederum der metaphysische Trost, dass unter dem Wirbel der Erscheinungen das 
ewige Leben unzerstörbar weiterfliesst: um von den gemeineren und fast noch 
kräftigeren Illusionen, die der Wille in jedem Augenblick bereit hält, zu schweigen. 
(1,115/116) 
Het hier genoemde "eeuwige fenomeen van de begerige wil" en het eerder genoemde 
"eeuwige leven van de wil" (1,108) en "de overvloedige vruchtbaarheid van de 
wereldwil" (1,109) lijken te verwijzen naar de oer-grond van het bestaan die in 
hoofdstuk 2 als het oer-dionysische werd onderscheiden van het dionysische als het 
samengaan van het apollinische en het oer-dionysische. Dit oer-dionysische dat het 
apollinische nodig heeft en op basis waarvan het dionysische in de betekenis van de 
verbinding van het apollinische en het oer-dionysische kan ontstaan ligt aan de basis 
van de drie in het citaat genoemde stadia. 
Het gaat in het hier aangehaalde citaat om "de begerige wil" die manieren vindt om 
het leven mogelijk te maken. Er worden drie manieren genoemd die alle drie worden 
getypeerd als illusie-trede, waarin verschillende prikkelende middelen werkzaam zijn. 
Deze moeten werkzaam zijn om het voortbestaan van de mens te waarborgen. In 
deze typering van de wil, die middelen vindt om het voortbestaan te waarborgen, kan 
de in hoofdstuk 2 besproken apollinische illusie herkend worden die de oer-
dionysische diepte afschermt en het leven leefbaar maakt. De in het citaat genoemde 
illusies camoufleren op deze wijze de wil en bepalen het gezicht van de cultuur. 
Afhankelijk van de vermenging ontstaat een sokratische, een kunstzinnige of een 
tragische cultuur (1,115). De vermenging waarnaar verwezen wordt, lijkt een 
vermenging van de wil (het oer-dionysische) met de prikkelende middelen of illusies 
(het apollinische) te zijn. Nietzsche bepaalt de verschillende culturen als de 
Alexandrinische, de Helleense en de Brahmaanse cultuur en de illusies die in deze 
culturen werkzaam zijn, respectievelijk als de illusie van de ware kennis, van de 
schoonheid van de kunst en van de metafysische troost. De verschillende culturen 
lijken naar een graduele vermenging van het oer-dionysische (de wil) met het 
apollinische (de illusie) te verwijzen. Ook Nietzsches term "Stufe" lijkt hier op te 
duiden evenals zijn stelling dat de wil soms nog krachtigere illusies nodig heeft dan 
de drie door hem genoemde. Deze krachtigere illusies zijn nodig voor de zwakkere 
menselijke naturen voor wie de last van het leven te zwaar is (1,116). 
In de drie genoemde vermengingen is de ilusie het sterkst in de sokratische cultuur. 
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Het оег-dionysische of de begerige wil wordt hier het minst sterk ervaren en wordt 
zelfs ontkend, zoals in hoofdstuk 2 werd aangegeven. In de dionysische cultuur is de 
illusie het minst sterk. Deze minst sterke vermenging met het apollinische en de dus 
sterkere ervaring van het oer-dionysische kan ook gekoppeld worden aan het eerder 
door Nietzsche gesignaleerde gevaar van een boeddhistische negatie van de wil 
(1,56), dat ook alleen hier -in dit stadium- aanwezig is. Tussen beide uitersten (de 
Alexandrinische en de Brahmaanse cultuur) plaatst Nietzsche de Helleense cultuur, 
zoals ook in de vorige paragraaf de Grieken geplaatst werden tussen de twee 
politieke uitersten Rome en India. 
Het dionysische, het apolinische en het sokratische zijn vormen van de wil. Het zijn 
vormen van de wil vermengd met illusies. De wil als de ondergrond van het bestaan, 
het oer-dionysische, wordt hierdoor gecamoufleerd en het leven wordt leefbaar. 
De vraag die nog beantwoord moet worden is of drift en wil identiek zijn? De wil als 
grond van de werkelijkheid (het oer-dionysische) lijkt overeen te komen met de door 
Nietzsche genoemde oer-driften en de "Doppeltrieb der Natur". De sokratische drift 
lijkt identiek met de sokratische wil tot weten; de apollinische schoonheidsdrift lijkt 
identiek met de apollinische wil naar de schoonheidssluier van de kunst. De 
dionysische drift, aanwezig in de wellust en wreedheid van het Oosterse dionysische 
en ook bij de Grieken, lijkt identiek met de dionysische wil, waarin het oer-
dionysische het sterkst ervaren wordt en die verbonden wordt met de zowel de 
"overvloedige vruchtbaarheid van de wereldwil" als met het gevaar van de negatie 
van de wil. Door de blik in de dionysische diepte dreigt het gevaar het leven op te 
willen geven (vgl. hoofdstuk 2). Dit is de reden dat Nietzsche spreekt over de 
dionysische drift als een kunstzinnige drift en over de dionysische wil die de 
metafysische troost nodig heeft. In beide gevallen gaat het om de voor de 
dionysische drift of wil noodzakelijke apollinische illusie. 
Drift en wil lijken dus identieke termen die kunnen verwijzen naar het sokratische, het 
apollinische en het dionysische. Er kunnen echter in dit verband nog meer termen 
genoemd worden, zoals in de volgende paragrafen aangegeven zal worden. 
8.4. "Lust", "Begierde", "Sehnsucht", "Leidenschaft" en andere aanduidingen 
van het sokratische, apollinische en dionysische 
8.4.1. Het sokratische 
Het sokratische wordt niet alleen aangeduid met de termen 'drift' en 'wil', maar ook de 
term 'lust' wordt met de theoretische (sokratische) mens verbonden (1,98; 101; 
115;148). In dit kader wordt ook de "Wissensgier" (1,99) genoemd en een "gieriges 
Sichdrängen an fremde Tische" (1,148). De lust van de sokratische kennis wordt ook 
als begeerte bepaald (1,101). Deze sokratische begeerte is aanwezig in de moderne 
mythenloze mens die voortdurend op zoek is (1,146), zelfs koortsachtig op zoek is 
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(1,148), omdat de cultuur waarin de moderne mens leeft niet bevredigend is (1,146). 
Nietzsche spreekt over de enorme historische behoefte van de onbevredigde 
moderne cultuur (ibidem) en over de moderne mens als de "ewig Hungernde" 
(1,120;146). Hij noemt eveneens de "Gier" van het Sokratische optimisme (1,102) en 
de "rastlos vorwärtsdringenden" geest van de wetenschap (1,111). 
8.4.2. Het apollinische 
Naast de aanduiding met de termen 'drift' en 'wil', wordt het apollinische eveneens 
getypeerd als lust. De lust wordt gekoppeld aan de ervaring van de apollinische 
droom (1,27;38) en aan de apollinische schijn (1,28;38;45;151). De apollinische illusies 
worden vol lust ervaren (1,37). Nietzsche spreekt echter niet alleen over lust, maar 
ook over de oer-begeerte naar de schijn (1,39). In het uitstrekken van de handen naar 
het apollinische ideaalbeeld is deze begeerte ook aanwezig (1,37). Er wordt in dit 
verband ook gesproken over de "entzückende Vision" van de apollinische schijn 
(1,38) en de "Verzückung" die de tragische held op het toneel veroorzaakt (1,63). De 
"Verzückung" en de Entzückung" drukken de vervoering uit die de apollinische 
vorm (het beeld) samen met de oer-dionysische inhoud veroorzaakt. Het apollinische 
maakt dat wij verrukt kunnen zijn van de helden op het toneel. Door deze individuen 
wordt de naar grote en verheven vormen "lechzenden Schönheitssinn" bevredigd 
(1,137). 
8.4.3. Het dionysische 
Net als het sokratische en het apollinische wordt ook het dionysische met meerdere 
termen aangeduid. Naast drift en wil verschijnt hier eveneens de term 'lust'. De 
overvloed van de natuur in lust, leed en kennis (1,41) wordt genoemd evenals de 
dionysische kunstenaar die zijn versmelting met de wereld in oer-pijn en oer-lust 
ervaart (1,43/44). De lust van de natuur en de lust van de dionysische kunstenaar 
verwijzen naar vormen van dionysische lust die onderscheiden kunnen worden: het 
gaat enerzijds om de lust verbonden met het oer-dionysische (lust van de natuur) en 
anderzijds om de lust verbonden met het dionysische in de betekenis van het 
samengaan van het apollinische en het oer-dionysische (lust van de dionysische 
kunstenaar.) De verwijzing naar het oer-dionysische is eveneens aanwezig in het 
"Urwesen" en de bandeloze "Daseinsgier" en "Daseinslust" die hierin ervaren wordt 
en in de "Urlust am Dasein" (109). In de dionysische vervoering ervaren we deze lust 
en lijken we te versmelten met de "Zeugungslust" van het "Eine Lebendige" (ibidem). 
Nietzsche spreekt over de ervaring van het oer-dionysische als de ervaring van de 
razende begeerte naar het Dasein (1,135). Aan deze begeerte is echter ook het gevaar 
van de negatie verbonden, zoals werd aangegeven: het smachten (sehnen) naar de 
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Buddhistische negatie van de wil (1,56) en het vurige verlangen (Sehnsucht) naar de 
dood (1,57). Ook het boeddhistische verlangen naar het niets dat de extase nodig 
heeft met zijn verheffing boven ruimte, tijd en individu, komt ter sprake (1,133). De 
oer-dionysische begeerte wordt ook uitgedrukt in de "wonnevolle Verzückung" van 
de ervaring van het oer-dionysische door het openbreken van het individuatie-
principe (1,28; 30; 56; 84). De "Wonnebefriedigung" van het Oer-Ene (1,30) komt ter 
sprake, evenals de Oer-moeder die zich verzadigd aan aan het wisselen van de 
verschijnselen (1,108) en de "begeisterte Dionysosdiener", die de nabijheid van de 
god Dionysos ervaart (1,64). In de sater als "begeisteterter Schwärmer" worden de 
hoogste en sterkste "Regungen" uitgedrukt (1,58). Hij is het symbool van de 
"geschlechtliche Allgewalt der Natur" (ibidem). Het oer- dionysische roept 
orgiastische gevoelens op (1,134). Ook de "fieberhafte Regungen" van de 
dionysische feesten, de "überschwenglichen geschlechtlichen" tuchteloosheid en de 
mengeling van wellust en wreedheid van deze feesten worden besproken (1,32). 
Naar het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische 
wordt eveneens verwezen met de term "lust". De held van de tragedie, die is ontstaan 
door het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische als de hoogste 
verschijning van de wil, wordt tot onze lust vernietigd (1,108;134;141). Dit 
disharmonische in de tragedie is een kunstzinnig spel dat de wil in de volheid van 
zijn lust met zichzelf speelt (1,152). Achter de apollinische lust die beleefd wordt aan 
de beelden staat een hogere lust. Nietzsche noemt dit een oer-lust, waarin de 
erkenning aanwezig is van het feit dat de vernietiging van dat wat verschijnt (het 
beeld van de held) het leven alszodanig onaangetast laat. Het is dit oer-dionysische 
fenomeen dat wordt getypeerd als "Urlust" en dat wordt verbonden met het spelende 
kind dat bouwt en weer vernietigt (1,153). De dionysische kunst wil ons van deze 
eeuwige lust van het Zijn overtuigen, die niet in maar achter het verschijnende beeld 
gezocht moet worden. 
De dionysische lust wordt ook hier begeerte genoemd. Met betrekking tot de hier 
besproken tragedie wordt gesteld dat de tragische mens de tragedie als zijn Helena 
begeert (1,119). De dionysische toverkracht werkzaam in de tragedie verandert de 
vermoeide cultuur in een overvloedige, levendige, mooie wereld die onmetelijk vol 
vurig verlangen, "so sehnsuchtsvoll unermesslich" is (1,132). De esthetische 
toeschouwer ervaart bij het zien van de tragedie een vurig verlangen dat wordt 
beschreven als de lust van het zien van de schijn en de hogere bevrediging die 
gevonden wordt in de vernietiging van deze schijn (1,151). Dit vurige verlangen 
(sehnen) wordt ook het streven naar het oneindige genoemd, "der Flügelschlag der 
Sehnsucht" (1,153). 
In verband met de dionysische kunst wordt ook verwezen naar de begeerte van 
Archilochus (1,45), de dronken uitbarstingen van deze begeerten (1,43) en de 
"Leidenschaft" van deze dichter (1,42;44;45). Archilochus, die ook "berauschten 
Schwärmer" wordt genoemd werd in hoofdstuk 2 besproken als de lyrische 
kunstenaar die zichzelf en de natuur begrijpt als "das ewig Wollende, Begehrende, 
Sehnende" (1,51). Om de wil uit te kunnen drukken heeft de lyrische kunstenaar alle 
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gevoelens van hartstocht (Leidenschaft) nodig: van het fluisteren van de neiging tot 
het geraas van de waanzin (ibidem). Er is sprake van het bruisen van de wil en de 
aanzwellende stroom van de "Leidenschaften" die samen met de op zichbaarheid en 
verheerlijking gerichte drift door de toeschouwer van de tragedie worden ervaren in 
het zien van de beelden en het horen van de muziek (1,140). 
Het samengaan van de apollinische en dionysische begeerte in de tragedie en de 
lyrische dichtkunst is ook aanwezig in de typering van de "ungeheure Bedürfnis" 
waaruit de Olympische godenwereld is ontstaan (1,34). Er is eveneens sprake van de 
dionysische "Andrang" waar de apollinische schijn de mens van verlost (1,138). De 
Olympische goden zijn uit "tiefster Nötigung" gecreëerd (1,36). De aanwezigheid van 
het oer-dionysische klinkt door in de zinsnede over het orgiastische fluitspel dat tot 
dronken "Begeisterung" leidde (1,49). In de Dionysos dithyrambe dringt "etwas 
Nieempfundenes (..) sich zur Äusserung (1,33). 
8.5. Verlangen 
Het sokratische, het apollinische en het dionysische (in beide vormen) worden 
getypeerd als drift, wil, lust en begeerte. Aan het sokratische worden daarnaast nog 
toegevoegd: behoefte, honger en drang; aan het apollinische: verrukking, extase (in 
verbinding met het dionysische) en smachten; aan het oer-dionysische: smachten, 
extase en wellust; en aan het dionysische verbonden met het apollinische: smachten , 
hartstocht en drang. Op grond van al deze typeringen is het niet verwonderlijk dat 
Nietzsche de Grieken een ontstuimig begerend volk noemt (1,36). 
Zoals in het begin van dit hoofdstuk is aangegeven, wil ik, als overkoepelende term 
voor al deze aanduidingen van menselijk streven de term "verlangen" hanteren. Het 
gebruik van deze term wordt niet alleen gemotiveerd door een beroep op Nietzsche 
en andere auteurs die deze term eveneens een centrale plaats toekennen (vgl. 8.1), 
maar ook door de eerder genoemde verbinding tussen immanentie en transcendentie 
die door deze term duidelijker dan door de andere genoemde termen wordt 
aangegeven. Zoals gesteld in 8.1 is in de termen 'drift' en 'lust' de suggestie van ego-
gerichtheid aanwezig: een beweging vanuit het ego naar het ego en vanuit het 
lichaam naar het lichaam. Deze beweging zou ik immanent willen noemen ter 
onderscheiding van de beweging in het ego die van buitenaf -buiten het ego- wordt 
veroorzaakt: i.e, de aanraking door het andere, door iets dat transcendent is aan het 
ego in de zin dat het het bevattingsvermogen van het ego overstijgt (vgl. hoofdstuk 
10). Door de centrale positie die het zelf krijgt in de als eerste beschreven beweging 
lijkt het moment van transcendentie, dat door de ander en het andere bepaald wordt, 
voorzover niet afwezig, ondergeschikt aan wat zich in het individu afspeelt. Dat het 
hier om een suggestie gaat die door Nietzsche niet beoogd wordt en dat dus de 
termen die hij gebruikt eerder de intensiteit van het verlangen aangeven dan het 
immanente karakter is al impliciet aangegeven in 8.3. De verbinding tussen 
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immanentie en transcendentie is zowel op het sokratische als op het apollinische en 
dionysische van toepassing. Vandaar dat alle genoemde termen in de term 
"verlangen" samengenomen kunnen worden. In het resterende deel van deze 
paragraaf zal deze verbinding tussen immanentie en transcendentie in het sokratische, 
het apollinische en het dionysische worden besproken. 
Het sokratische, het apollinische en het dionysische kunnen drie vormen van 
verlangen genoemd worden die het leven mogelijk maken. Zoals aangegeven 
ontstaat afhankelijk van de vermenging van de (noodzakelijke) illusie met de oer-
grond van het bestaan (het oer-dionysische) een sokratische, een apollinische of een 
dionysische cultuur. In de sokratische cultuur richt het verlangen zich op het weten, 
op het doorgronden van de werkelijkheid. Het apollinische verlangen betreft het 
verlangen naar de schone vormen van de kunst, de schijn. Het dionysische verlangen 
in de betekenis van het oer-dionysische verlangen gaat uit naar de overstijging van 
het ik en de versmelting van het ik met het oer-dionysische. Dit wordt gezien als het 
herstel van een oorspronkelijke eenheid of heelheid, waarin het "ik" als afgesneden 
van deze eenheid wordt opgeheven. Het gevaar dat hier in de vorm van de absolute 
negatie van het leven en dus in de keuze voor de dood aanwezig is, wordt bezworen 
door de illusie, door de noodzakelijke schijn. Ook het dionysische verlangen in de 
betekenis van het oer-dionysische verbonden met het apollinische gaat uit naar de 
overstijging van het "ik", echter zonder dat hier van versmelting met het oer-
dionysische sprake is. Dit dionysische verlangen is gericht op realisering van het 
dionysische leven, op de affirmatie van de dionysische werkelijkheid, die Nietzsche 
toont in het beeld van het kind dat spelend bouwt en vernietigt. Dit dionysische 
verlangen wordt het meest uitvoerig door Nietzsche beschreven. Het verlangen 
waarvan hier sprake is, is groter dan het verlangen naar de schijn; het reikt boven de 
schijn uit. Nietzsche spreekt in dit verband over de "Flügelschlag der Sehnsucht" en 
over het intense verlangen van de dionysische kunstenaar. Er is een enorme 
stimulerende kracht aanwezig in dit dionysische verlangen, die naar 
uitingsmogelijkheden zoekt. 
In het dionysische verlangen gaat het om een vermenging van illusie en de oer-grond 
van de werkelijkheid, waarin de illusie het minst sterk is en dus de grond van de 
werkelijkheid het sterkst wordt ervaren (vgl. 8.3). De eerder genoemde stimulerende 
kracht gaat uit van het oer-dionysische, de grond van de werkelijkheid, en 
veroorzaakt de drie genoemde vormen van verlangen. In het sokratische verlangen is 
de relatie met de oorzaak van dit verlangen, de grond van de werkelijkheid, het minst 
duidelijk herkenbaar. Dit komt, zoals eerder aangegeven, door de overmacht van de 
illusie (vgl. 8.3). In het dionysische verlangen is de relatie met de grond van de 
werkelijkheid het meest evident. De illusie is hier het minst sterk en maakt de ervaring 
met het oer-dionysische als grond van het bestaan mogelijk. De dionysische mens 
wordt het sterkst geraakt door de grond van de werkelijkheid. 
De vele verschillende typeringen van de drie vormen van verlangen geven de enorme 
kracht en de intensiteit van het menselijke verlangen aan, waar met behulp van deze 
termen naar verwezen wordt. De verbinding van immanentie en transcendentie is 
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zowel in het sottratisene als in het apollinische en dionysische verlangen aanwezig. 
De grond van de werkelijkheid, het in wezen ondefinieerbare оег-dionysische, dat 
zich manifesteert in veelheid en voortdurende verandering, veroorzaakt -middels 
verschillende (noodzakelijke) illusies- de verschillende vormen van verlangen. De drie 
genoemde (noodzakelijke) illusies werken verleidend. Zij verleiden op verschillende 
manieren tot het leven (1,115/116). Nietzsche maakt echter duidelijk dat de grond van 
de werkelijkheid het sterkst als zodanig herkenbaar is in het dionysische. Deze grond, 
die tegelijk de afgrond is door zijn onbepaalbaarheid en die zich manifesteert als 
veelheid en voortdurende verandering, kan slechts ervaren worden door de "sterkste 
naturen". Dit wordt ook duidelijk door het gebruik van de term "illusie-treden" en 
door Nietzsches constatering dat er soms nog krachtiger illusies nodig zijn dan de drie 
genoemde (1,116). Alleen de geestelijk sterke kan leven in de dionysische 
werkelijkheid (vgl. ook hoofdstuk 4). 
8.6. Verleiding in Die Geburt der Tragödie 
Verleiding is op twee manieren aanwezig in Die Geburt der Tragödie. Enerzijds is er 
sprake van een inhoudelijke thematisering; anderzijds zijn ook Nietzsches 
beschrijvingen zelf pogingen te verleiden. Nietzsche lijkt met zijn stijl zijn lezers te 
willen betoveren om ook in hen dezelfde verlangens naar een nieuwe cultuur wakker 
te roepen (vgl. 8.7). De inhoudelijke thematisering van de verleiding is aanwezig in 
het sokratische, het apollinische en het dionysische. 
Allereerst het sokratische: Sokrates en Euripides worden door de Grieken in één adem 
genoemd als "Volksverführer der Gegenwart" (1,88). In deze contekst kan ook de 
typering van Sokrates als de "wahrhaften Erotiker" genoemd worden, die door Plato 
"mit aller inbrünstigen Hingebung seiner Schwärmerseele" bewonderd wordt (1,91). 
De Alexandrinische cultuur bezit eveneens een verleidelijke kracht. Deze 
verleidingskracht is aanwezig in de termen "waarde van de mens" en "waarde van de 
arbeid" (1,117), maar ook in de Alexandrinische moderne opera (1,125). Daarnaast 
wordt ook expliciet de verleidingskracht van de wetenschap genoemd (1,118). 
De verleidingskracht is tevens aanwezig in de apollinische schijn, die verleidt tot het 
Zijn (1,36). Nietzsche spreekt in dit verband ook over de verleidelijk waaiende 
schoonheidssluier van de kunst (1,115). 
De verleidingskracht is eveneens aanwezig in het dionysische. Er wordt gewezen op 
de extatische toon van de Dionysos-feesten in steeds "lockenderen Zauberweisen" 
(1,40). In het samengaan van het apollinische en het оег-dionysische in de tragedie is 
de verleidingskracht eveneens aanwezig. De betovering wordt overigens als 
voorwaarde voor alle dramatische kunst gezien. In deze betovering ervaart de 
dionysische "Schwärmer" zich als sater en als sater ziet hij de god Dionysos. De 
visioenen waar het hier om gaat worden veroorzaakt door de apollinische werking. In 
dit verband wordt de dionysische toverkracht genoemd die een onmetelijk verlangen 
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zichtbaar maakt (1,131/132) en de verrukkelijk lokkende roep van de dionysische 
vogel, die de weg wijst naar het voor de moderne mens verloren dionysische (1,149). 
Verlangen en verleiding zijn dus expliciet verbonden in Die Geburt der Tragödie en 
de hier besproken vormen van verleiding sluiten aan bij de in de vorige paragrafen 
besproken vormen van verlangen. 
In de laatste paragraaf van 'Versuch einer Selbstkritik' wordt de verleiding eveneens 
benadrukt. Die Geburt der Tragödie wordt in deze tekst romantisch genoemd en 
geïnterpreteerd als "artiesten-metafysica" en haat tegen de werkelijkheid. Er is sprake 
van "Ohren-Verführerei" (1,21) en van "verfänglich-rattenfängerisch" (ibidem). 
Tegenover de metafysische troost van de als christelijk getypeerde romantiek wordt 
het lachen van Zarathustra geplaatst, die vervolgens in zijn verleidingskracht 
beschreven wordt: 
Zarathustra der Tänzer, Zarathustra der Leichte, der mit den Flügeln winkt, ein 
Flugbereiter, alle Vögeln zuwinkend (..). (1,22) 
De vogel Zarathustra lijkt hier identiek met de hierboven genoemde vogel Dionysos. 
Beiden verleiden tot het dionysische leven. In deze overeenkomst tussen Dionyosos 
en Zarathustra wordt ook duidelijk dat Nietzsche zich niet zozeer keert tegen zijn 
dionysische boodschap in Die Geburt der Tragödie, maar eerder tegen de 
Schopenhaueriaanse en Wagneriaanse verpakking hiervan (vgl. hoofdstuk 4). 
8.7. De verlangende mens 
Zoals in 8.6 aangegeven zijn ook Nietzsches beschrijvingen als verleidingspogingen 
te duiden. Nietzsche lijkt met zijn stijl zijn lezers te willen betoveren om ook in hen 
dezelfde verlangens naar een nieuwe cultuur wakker te roepen. Het gaat hierbij 
enerzijds om Nietzsches eigen verlangen (8.7.1) en anderzijds om het verlangen van 
de moderne mens (8.7.2), dat Nietzsche tracht te verleiden om het te kunnen 
veranderen. 
8.7.1. Nietzsches verlangen 
Nietzsche spreekt in Die Geburt der Tragödie over zijn verlangen naar en zijn 
geloof in de vernieuwing van de Duitse geest en het ontstaan van een tragische 
cultuur, die van de Duitse geest een dionysische geest kan maken. Een vernieuwing 
ingeluid door de muziek van Wagner. 
Unsere Hoffnung für eine Erneuerung und Läuterung des deutschen Geistes durch 
den Feuerzauber der Musik" (1,131) (..) -Ja, meine Freunde, glaubt mit mir an das 
dionysische Leben und an die Wiedergeburt der Tragödie. Die Zeit des sokratischen 
Menschen ist vorüber: kränzt euch mit Efeu (..) jetzt wagt es nur, tragische Menschen 
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zu sein: denn ihr sollt erlöst werden" (1,132) (..) alle unsere Hoffnungen strecken sich 
vielmehr sehnsuchtsvoll nach jener Wahrnehmung aus, dass unter dem unruhig auf 
und nieder zückenden Kulturleben und Bildungskrampfe eine herrliche, innerlich 
gesunde, uralte Kraft verborgen liegt (..) (1,146).(..) Ihr versteht das Wort - wie ihr 
auch zum Schluss, meine Hoffnungen verstehen werdet. (1,154) 
Nietzsches verlangen dat hier wordt aangegeven door de woorden "Hoffnung" en 
"sehnsuchtsvoll", is opgeroepen door de toverkracht van de muziek. Het gaat echter 
niet slechts om muziek. De hier bedoelde verleidelijke klanken die Wagners muziek 
ten gehore brengt worden door Nietzsche ervaren als een aanraking door het oer-
dionysische. Deze aanraking door de oer-dionysische grond van het bestaan roept in 
Nietzsche het verlangen op naar realisering van een tragische cultuur (vgl. hoofdstuk 
2). 
Ook in 1886 in 'Versuch einer Selbstkritik' bespreekt Nietzsche zijn verlangen uit 
1872. Die Geburt der Tragödie wordt een "schwärmerisches" boek genoemd (1,14), 
geschreven door een "Geist mit fremden, noch namenlosen Bedürfnissen(..).(l,15). In 
tegenstelling tot in Die Geburt der Tragödie komt het woord "verlangen" hier 
regelmatig voor. Er is sprake van een mogelijk verlangen naar het verschrikkelijke, als 
naar een waardige vijand (1,12), van het verlangen naar schoonheid (1,15) en het 
verlangen naar het hieraan tegengestelde: het lelijke (1,16). Ook het verlangen naar 
het niets wordt genoemd (1,18). Verlangen is in deze tekst veelal identiek met "wil" en 
"lust", zoals blijkt uit het gebruik van deze termen in de vierde^ en vijfde 
paragraaf. 10 De verschillende verlangens betreffen echter niet zozeer Nietzsches 
verlangen, maar de verlangens die in Die Geburt der Tragödie besproken worden. 
Het is opvallend dat deze verlangens in Die Geburt der Tragödie door Nietzsche in 
zijn tekst uit 1886 ook daadwerkelijk als verlangens bepaald worden; in Die Geburt 
der Tragödie zelf hanteert Nietzsche andere termen, zoals in de voorafgaande 
paragrafen is gebleken. Heeft dit wellicht ook te maken met een bewuste afwijzing 
van Schopenhaueriaans geïnspireerde termen? 
8.7.2. De mens als verlangend wezen 
De moderne mens wordt door Nietzsche getypeerd als een verlangende mens en de 
cultuur waarin deze moderne mens leeft is door diens verlangen een sokratische 
cultuur geworden. Het verlangen in deze cultuur is gericht op kennis, op het 
doorgronden van de werkelijkheid (vgl. 8.5). In deze sokratische of alexandrinische 
cultuur, poogt de theoretische mens, de optimistische mens het "alexandrinischen 
Erdenglückes" (1,117) voor allen te kunnen verwezenlijken. (De alexandrinische 
cultuur verwijst naar de cultuur van Alexander de Grote, die volgens Silk en Stern 
' "Das entgegengesetzte Verlangen", het "Verlangen nach dem Hässlichen" wordt ook de "gute strenge Wille 
(..) zum Pessimismus (..) Bösen (..)" genoemd (KSA 1,15/16). 
10 Het "Verlangen ins Nichts" wordt ook "Wille zum Untergang" genoemd (KSA 1,18). 
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(1981) niet zo zeer beroemd was om zijn kunst of filosofie maar om zijn bibliotheek 
en de -in die tijd- hiermee samenhangende kopieerkunst (p.81).) 
Ook in de religie is de theoretische geest doorgedrongen. De religies in de moderne 
cultuur zijn tot "Gelehrtenreligion" geworden zodat de mythe -de noodzakelijke 
voorwaarde voor iedere religie- hier haar werking heeft verloren (1,117). 
De sokraüsche, theoretische mens is een gedreven mens, die voortdurend op zoek is, 
zoals in de voorafgaande paragrafen werd aangegeven met de woorden 
"dialektischen Trieb zum Wissen" (1,111), "überreiche Wissenslust" en een 
"heimatloses Herumschweifen, ein gieriges Sichdrängen an fremde Tische (..) (1,148). 
Deze drang, dit verlangen, komt voort uit een gebrek, een "Mangel in Herzen dieser 
Kultur" (1,149). Het gaat om een leegte die voortdurend op allerlei wijzen opgevuld 
wordt. Onze cultuur, de door Nietzsche beschreven sokratische cultuur, toont dit 
aan: 
Unsere Kunst offenbart diese allgemeine Not: umsonst, dass man sich an alle grossen 
produktiven perioden und Naturen imitatorisch anlehnt, umsonst, dass man die ganze 
"Weltliteratur" zum Trösten des modernen Menschen um ihn versammelt und ihn 
mitten unter die Kunststile und Künstler aller Zeiten hinstellt, damit er ihnen, wie 
Adam den Tieren, einen Namen gebe: er bleibt doch der ewig Hungernde, der 
"Kritiker" ohne Lust und Kraft, der Alexandrinische Mensch, der im Grunde 
Bibliothekar und Korrektor ist und an Bücherstaub und Druckfehlern elend 
erblindet.11 
In paragraaf 23 van Die Geburt der Tragödie komt dit aspect van de verlangende, 
"eeuwig hongerende" theoretische mens weer terug: 
Und nun steht der mythenlose Mensch ewig hungernd, unter allen Vergangenheiten 
und sucht grabend und wühlend nach Wurzeln,(..) Worauf weist das ungeheure 
historische Bedürfnis der unbefriedigten modernen Kultur, das Umsichsammeln 
zahlloser anderer Kulturen, das verzehrende Erkennenwollen, wenn nicht auf den 
Verlust des Mythus, auf den Verlust der mythischen Heimat, des mythischen 
Mutterschosses? Man frage sich, ob das fieberhafte und so unheimliche Sichregen 
dieser Kultur etwas anderes ist als das gierige Zugreifen und Nach-Nahrung-Haschen 
des Hungernden- und wer möchte einer solche Kultur noch etwas geben wollen, die 
durch alles, was sie verschlingt, nicht zu sättigen ist (..)• (1.146) 
De leegte, het gebrek, dat aan de basis ligt van het verlangen van de moderne mens, 
wordt volgens Nietzsche veroorzaakt door de afwezigheid van een "mythisch thuis", 
een "mythische moederschoot". De afwezigheid van een mythische inbedding, het 
niet geworteld zijn, de afwezigheid van een horizon, maakt van de moderne mens een 
verwoed verzamelaar en rusteloos zoeker, die overal zijn bevrediging tracht te 
vinden, maar hier niet in slaagt. Ondanks de door Nietzsche gesignaleerde zinloosheid 
van ieder geschenk voor deze niet te bevredigen mens, wil hij deze mens wel degelijk 
iets bieden. Zijn geschenk betreft een ander verlangen. Nietzsche beoogt de 
verandering van het sokratische verlangen in het dionysische verlangen, waardoor de 
11
 KSA 1,119/120. Vgl. ook de mens die speelt met de verschillende historische kostuums uit Jenseits von 
Gut und Böse en de archivarische historicus uit Unzeitgemässe Betrachtungen 2. 
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mens zijn mythische thuis kan hervinden. In deze zin is Die Geburt der Tragödie 
niet alleen een cultuurkritiek, maar wordt er ook een nieuwe weg getoond, of liever; 
een oude weg die opnieuw begaanbaar gemaakt wordt. De lokkende vogel, die in de 
vorige paragrafen eerst met Dionysos en later met Zarathustra werd geïdentificeerd is 
Nietzsche zelf; hij wijst de weg naar het dionysische leven. Nietzsche probeert zijn 
lezers te verleiden tot het dionysische leven. Met zijn dionysische ideaal poogt 
Nietzsche zijn lezers te raken, zoals hij zelf door het oer-dionysische is geraakt. Een 
aanraking die niet of nauwelijks als zodanig ervaren kan worden in de sokratische 
cultuur door de kracht van de in deze theoretische cultuur aanwezige illusies (vgl. 
8.5). De verandering van het sokratische verlangen in het dionyisch verlangen maakt 
deze aanraking wel mogelijk, waardoor de band van de modere mens met het oer-
dionysische hersteld kan worden. 
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9. Verlangen in het latere werk:'Das Genie des Herzens' 
9.1. Inleiding 
Met betrekking tot de thematiek van het verlangen in het latere werk kan opgemerkt 
worden dat een bespreking analoog aan die van het verlangen in Die Geburt der 
Tragödie (hoofdstuk 8) op grond van de omvang van een dergelijke bespreking 
hier niet mogelijk is. De hierdoor noodzakelijke keuze is gevallen op een tekst die 
uitvoerig besproken zal worden: paragraaf 295 van Jenseits von Gut und Böse 
getiteld 'Das Genie des Herzens'. Deze keuze wordt bepaald door een viertal 
overwegingen. Op de eerste plaats is Jenseits von Gut und Böse, 295 mijns inziens 
representatief voor de thematisering van het dionysische verlangen in Nietzsches 
latere werk. Bij het onderzoek naar het latere dionysische werd het verlangen 
genoemd als een van de centrale aspecten van het dionysische. In de uitwerking van 
dit aspect in 3.5.2 zijn een aantal punten benadrukt die samenkomen in Jenseits von 
Gut und Böse, 295. Op de tweede plaats wordt in de laatste paragrafen van dit werk, 
waartoe ook 295 behoort, Nietzsches ideaal -de dionysische filosofie- getoond. Op de 
derde plaats betreft de genoemde paragraaf 295 een afgerond tekstdeel. Zodat een 
samenhangende bespreking mogelijk is, waarbij Nietzsches uitspraken in hun 
contekst bestudeerd worden. Als vierde argument kan genoemd worden dat de 
god/filosoof Dionysos zelf in deze tekst verschijnt en spreekt met de ik-figuur 
(Nietzsche). Na de bespreking van Jenseits von Gut und Böse, 295 (9.2) zal een 
vergelijking tussen het verlangen in Die Geburt der Tragödie en het verlangen in 
Nietzsches latere werk gemaakt kunnen worden (9.3). 
9.2. 'Das Genie des Herzens' 
9.2.1. Verleiding en aanraking 
'Das Genie des Herzens' wordt in de eerste zin van paragraaf 295 bepaald als dat wat 
"de grote verborgene" heeft. Het gaat hier om een vermogen. De genius, de 
(bescherm)geest, van het hart, en/of het genie van het hart is een vermogen dat "de 
grote verborgene" bezit. Deze grote verborgene verwijst naar de god Dionysos, die in 
dezelfde zin ook "Versucher-Gott" en "geborene Rattenfänger der Gewissen" wordt 
genoemd. De stem van deze verleider-god wordt gehoord in de diepte van iedere ziel. 
Hij weet in de "Unterwelt jeder Seele hinabzusteigen" (5,237). In ieder woord en 
iedere blik van deze god ligt de verleiding. Een verleiding, die wordt gekoppeld aan 
het meesterlijke vermogen van deze god "dass er zu scheinen versteht" (ibidem). 
Het "Genie des Herzens" verwijst naar het vermogen te raken, het vermogen af te 
dalen in iedere ziel en te verleiden. Dionysos' verleidingskracht, die ieder woord en 
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iedere blik tot een verlokking maakt, wordt veroorzaakt door zijn uitstraling, zijn 
vermogen te "schijnen". Dit vermogen te schijnen kan zowel verwijzen naar het 
vermogen te kunnen schitteren als het vermogen te kunnen "lijken". In deze laatste 
betekenis kan een verwijzing gezien worden naar Dionysos' gedaanteverwisselingen 
en zijn vele maskers. Beide betekenissen kunnen echter ook samengenomen worden 
in Dionysos' vermogen te schitteren in zijn vele gedaanteverwisselingen. Deze 
laatste interpretatie kan verklaren waarom Dionysos ook de "grote verborgene" 
wordt genoemd. De mythische Dionysos manifesteert zich immers voortdurend in 
andere gedaanten en houdt op deze manier zijn "ware" gedaante verborgen (vgl. 
hoofdstuk 1). 
Dionysos' vermogen te verleiden door middel van schoonheid ("scheinen")1 is niet 
zomaar verleiden om het verleiden. Het is niet zomaar een spel dat Dionysos speelt. 
Verleiden heeft hier niet de pejoratieve betekenis "van de rechte weg afleiden" en "op 
de slechte weg brengen", maar eerder de betekenis van "leiden naar een doel dat de 
moeite waard is" en dat door Nietzsche positief wordt gewaardeerd. Zolang dit doel 
nog niet bereikt is maar zich als bereikbaar toont aan de horizon, is er sprake van 
verleiding. Hierbij lijkt de waarde van het doel ook de waarde van de verleiding te 
bepalen. 
De typering van Dionysos als "Rattenfänger der Gewissen", wiens stem tot in de 
onderwereld van de ziel kan afdalen, maakt duidelijk dat de verleiding een diepe 
aanraking betreft. Dionysos is door middel van zijn schoonheid in staat mensen diep 
in hun ziel te raken. De aanraking diep in de ziel, in de "onderwereld van de ziel" 
verbonden met de term "rattenvanger van het geweten" doet vermoeden dat de 
schoonheid hier een bijzondere, wellicht vreemde schoonheid is omdat ze iets raakt 
dat de mens -ook voor zichzelf- diep verborgen heeft. De schoonheid van Dionysos, 
zijn vermogen te "scheinen" , maakt dat het voor degenen die hem volgen 
ein Zwang mehr ist, um sich immer näher an ihn zu drängen, um ihm immer 
innerlicher und gründlicher zu folgen. (3,237) 
Het effect van de verleiding lijkt een overgave te zijn aan de god Dionysos en aan 
zijn leer. 
9.2.2. De aanraking is een omverwerping 
Aan het vermogen af te dalen in iedere ziel wordt ook het vermogen gekoppeld diep 
verborgen waardevolle zaken naar boven te halen. Dit laatste wordt beschreven als 
het kunnen raden van de aanwezigheid van de "verborgenen und vergessenen 
De schoonheid van het "schijnen" is ook aanwezig bij Plato (vgl. hoofdstuk 7) en eveneens in Lévinas' 
(1987) definitie van schoonheid als "een glans die zich verspreidt zonder dat het stralende zijnde daar weet van 
heeft" (p.232). Het feit dat Dionysos "zu scheinen versteht" betekent evenwel dat hij zich bewust is van zijn 
glans. Maar omdat hij weet hoe hij moet stralen is dit niet duidelijk voor degenen die deze glans ervaren. Je zou 
hier dus kunnen spreken over een bewuste verleidingspoging die niet als zodanig ervaren wordt (vgl. ook 
hoofdstuk 10). 
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Schatz, den Tropfen Güte und süsser Geistigkeit unter trübem dickem Eise (..)" 
(5,237). Vanuit deze optiek wordt "das Genie des Herzens" tevens getypeerd als een 
wichelroede voor ieder korreltje goud "welches lange im Kerker vielen Schlamms und 
Sandes begraben lag" (ibidem). Dionysos is in staat de diepverborgen kostbare 
schoonheid in iedere ziel te onthullen. 
Naast zijn vermogen af te dalen in iedere ziel en verborgen "kostbare schoonheden" 
op te sporen, heeft "das Genie des Herzens" ook het vermogen "alles Laute und 
"Selbstgefällige" te doen verstommen. De luidruchtigheid en zelfgenoegzaamheid 
maken plaats voor gehoorzaamheid. 
Das Genie des herzens (..) das die rauhen Seelen glättet und ihnen ein neues 
Verlangen zu kosten gibt- stillzuliegen wie ein Spiegel, dass sich der tiefe Himmel auf 
ihnen spiegeIe-(..). (ibidem) 
Het "Genie des Herzens" heeft het vermogen de ruwe, ruige ziel een nieuw verlangen 
te geven. Dit wordt uitgedrukt in de beelden van een gladde wateroppervlakte 
waarin de hemel gereflecteerd wordt. De hier beschreven transformatie vertoont een 
zowel formele (beeld) als inhoudelijke overeenkomst met de gladde waterspiegel uit 
de Dionysos-Dithyramben en de daar beschreven overgang naar een zwaar 
bevochten "harmonie" waarvan de kracht en stilte daar zelfs "hemels" worden 
genoemd (vgl. hoofdstuk 3). In dit licht kan ook het thema van 'de grote gezondheid' 
genoemd worden (vgl. hoofdstuk 3). Dat het hier om een identieke transformatie gaat 
blijkt uit Nietzsches beschrijving. Degene die in aanraking komt met dit "Genie des 
Herzens", degene die wordt aangeraakt door Dionysos, ondergaat een drastische 
verandering: 
das Genie des Herzens, von dessen Berührung jeder reicher fortgeht (..) reicher an 
sich selber, sich neuer als zuvor, aufgebrochen, von einem Tauwinde angeweht und 
ausgehorcht, unsicherer vielleicht, zärtlicher, zerbrechlicher, zerbrochener (..). (5,237) 
De drastische verandering impliceert een gebroken en opengebroken worden 
alvorens van vernieuwing en rijkdom sprake kan zijn (vgl. hoofdstuk 4). In een 
fragment uit de 'Nachlass' van 1885, 34[232] (11,498) is een soortgelijke beschrijving 
aanwezig. In dit fragment vertelt de ik-figuur dat hij toen hij jong was een 
"gevaarlijke" god ontmoette. De dubbelheid van deze god komt duidelijk naar voren: 
(..) und ich möchte Niemanden das wieder erzählen, was mir damals über die Seele 
gelaufen ist· sowohl von guten als von schlimmen Dingen, (ibidem) 
Door deze ontmoeting leerde de ik-figuur zwijgen en inzien dat "ein Mensch mit 
Hintergründen Vordergründe nöthig habe" (ibidem). Deze voorgronden worden 
noodzakelijk genoemd om "von sich selber sich zu erholen, und um es Anderen 
möglich zu machen, mit uns zu leben" (ibidem). Ook hier kan verwezen worden naar 
de door Nietzsche genoemde en eerder besproken "oppervlakkigheid uit diepte", de 
apollinische schijn boven de dionysische afgrond (vgl. hoofdstuk 2 en 4). 
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De aanraking door Dionysos wordt in de passage in Jenseits von Gut und Böse, 
295 vergeleken met het waaien van een dooiwind en kan in de hier genoemde 
contekst ah (goddelijke) inspiratie geïnterpreteerd worden. In dit opzicht is er sprake 
van overeenkomst met de pneuma-thematiek in de Dionysos-Dithyramben (vgl. 
hoofdstuk 3). Dat het hier om goddelijke inspiratie gaat blijkt uit de beschrijving 
van de dionysische aanraking die de mens vernieuwt en verrijkt. Degene die wordt 
aangeraakt door de god Dionysos is 
voll Hoffnungen, die noch keinen Namen haben, voll neuen Willens und Stromens, 
voll neuen Unwillens und Zuriickströmens .(3,237) 
Het hier genoemde willen en het stromen dat ook het niet-willen en terugstromen met 
zich meebrengt, sluit aan bij het thema van 'de grote gezondheid' en de hierin 
aanwezige voortdurende vernieuwing.2 
Na de opsomming van de verschillende aspecten van "das Genie des Herzens", maakt 
Nietzsche duidelijk dat het hier om de god Dionysos gaat, "jener grosse Zweideutige 
und Versucher-Gott", die hij op een van zijn reizen ontmoette en die hij "in aller 
Heimlichkeit und Ehrfurcht" zijn "Erstlinge dargebracht habe" (5,238). Nietzsche 
verwijst hier naar zijn eerste grote werk, Die Geburt der Tragödie. Een offer dat hij, 
naar hij meent, als een van de laatsten aan Dionysos heeft gebracht, "denn ich fand 
keinen, der es verstanden hätte, was ich damals tat" (ibidem). In deze passage 
kritiseert Nietzsche degenen die eerder -uit onbegrip- Die Geburt der Tragödie 
kritiseerden (vgl. hoofdstuk 2). Nietzsche noemt zichzelf de "letzte Jünger und 
Eingeweihte des Gottes Dionysos" en geeft aan inmiddels nog veel over de filosofìe 
van deze god geleerd te hebben. Over dat wat hij geleerd heeft wil hij graag vertellen, 
maar het moet "mit halber Stimme" verteld worden, omdat het gaat om veel 
"Heimliches, Neues, Fremdes, Wunderliches, Unheimliches" (5,238). De filosofie van 
deze god, en Nietzsche stelt expliciet -in tegenstelling tot Plato in het Symposium-
dut ook goden filosoferen, is niet alleen nieuw maar ook geheim, verborgen, 
wonderlijk, vreemd, angstig en griezelig. Deze typeringen sluiten aan bij de eerder 
genoemde aspecten die werden verbonden met de aanraking door het "Genie des 
Herzens": de afdaling in de onderwereld van de ziel en de hier verborgen "kostbare 
schoonheid" en het gebroken en opengebroken worden alvorens er van vernieuwing 
en rijkdom sprake kan zijn. De aanraking door de god Dionysos, de aanraking door 
de filosofìe van Dionysos, lijkt een aanraking die degene die wordt aangeraakt eerst 
omverwerpt. 
2
 "die grosse Gesundheit- eine solche, welche man nicht nur hat, sondern auch beständig noch erwirbt und 
erwerben muss, weil man sie immer wieder preisgibt, preisgeben muss"! (Die fröhliche Wissenschaft afonsme 
382 (3,636)). Vgl ook hoofdstuk 3 en 4 
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9.2.3. De god/ filosoof Dionysos 
Nietzsche geeft niet alleen aan dat hij zich realiseert dat het iets nieuws is te beweren 
dat goden filosoferen, maar ook dat hij zich realiseert dat het geloof in goden 
überhaupt aan het wankelen is: "denn ihr glaubt heute ungern, wie man mir verraten 
hat, an Gott und Götter" (5,238). Nietzsche erkent dat de filosofie van Dionysos op 
enige weerstand kan stuiten omdat het geloof in goden in de moderne tijd nu eenmaal 
op weerstand stuit. Desondanks vertelt Nietzsche over een van de gesprekken die hij 
met de god Dionysos had. 
Nietzsche verhaalt hoe hij eens uit bewondering en respect voor Dionysos deze 
laatste allerlei "Prunk- und Tugendnamen" wilde geven als eerbetoon aan zijn 
"Forscher- und Entdecker-Mute", zijn "gewagte Redlichkeit, Wahrhaftigkeit und 
Liebe zur Weisheit" (ibidem). Dionysos verschijnt hier als een avontuurlijk filosoof, 
gekenmerkt door een daadwerkelijke liefde voor de wijsheid en als een moedige 
onderzoeker en ontdekker die het waagt eerlijk en waarachtig te zijn. Als filosoof 
staat Dionysos hier in schril contrast met de filosofen waar Nietzsche naar verwijst in 
o.a. Unzeitgemässe Betrachtungen, 3 paragraaf 8; wellicht kan hij hier als voorbeeld 
voor de echte (dionysische) filosoof/wetenschapper gezien worden. Dat Dionysos 
daadwerkelijk als filosoof gezien wordt en in die zin misschien ook als voorbeeld, 
blijkt uit een 'Nachlass' fragment dat de titel voor een boek lijkt te zijn: "Dionysos. 
Versuch einer göttlichen Art zu Philosophiren" Von Friedrich Nietzsche."3 Maar, 
vervolgt Nietzsche in Jenseits von Gut und Böse, 295, Dionysos zou geen waarde 
hechten aan alle lof die Nietzsche hem zou willen betuigen. Hij zou gezegd hebben: 
Behalte dies (..) für dich und deinesgleichen und wer sonst es nötig hat! Ich- habe 
keinen Grund, meine Blosse zu decken! (5,238/239) 
Men raadt het al, vraagt Nietzsche, ontbreekt het deze god misschien aan schaamte? 
En om deze vraag bevestigend te kunnen beantwoorden vertelt Nietzsche dat 
Dionysos hem eens toevertrouwde: "Unter Umstände liebe ich den Menschen" en 
Nietzsche voegt hieraan toe: "und dabei spielte er auf Ariadne an, die zugegen war" 
(5,239). In deze passage wordt duidelijk gemaakt dat Ariadne de mens is of staat 
voor de mens die Dionysos liefheeft (vgl. ook hoofdstuk 6). Deze laatste verklaart 
zijn liefde voor de mens op de volgende wijze: 
Der Mensch ist mir ein angenehmes, tapferes, erfinderisches Tier, das auf Erden nicht 
seinesgleichen hat, es findet sich in allen Labyrinthen noch zurecht. Ich bin ihm gut: 
ich denke oft darüber nach, wie ich ihm noch vorwärts bringe und ihn stärker, böser 
und tiefer mache, als er ist. (5,239) 
Als Nietzsche hiema verschrikt vraagt of Dionysos de mens daadwerkelijk sterker, 
slechter/kwaadaardiger en dieper wil maken wordt dit door Dionysos bevestigd. 
Nietzsche voegt hier nog aan toe dat Dionysos lachte toen hij dit zei en vervolgt: 
3
 KSA 11, 34 [182]. In de Nachlass van mei-juni 1885 (35[26]) staat de titel: "Dionysos. Buch der 
Wahrsagung." 
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Man sieht hier zugleich: es fehlt dieser Gottheit nicht nur an Scham-: und es gibt 
überhaupt gute Gründe dafür, zu mutmassen, dass in einigen Stücken die Götter 
insgesamt bei uns Menschen in die Schule gehen könnten. Wir Menschen sind 
menschlicher... .(ibidem) 
Dionysos' lach, waarmee hij Nietzsches verontrusting beantwoordt, wordt getypeerd 
als een halcyonische lach: "und dazu lächelte der Versucher/Gott mit seinem 
halcyonischen Lächeln (..)" (ibidem). Dat deze lach met de in hoofdstuk 2 en 3 
besproken interpretatie van het dionysische verbonden is, kan worden afgeleid uit 
de mythische betekenis van het adjectief halcyonisch. Alcyone is de dochter van 
Aeolus, god van de wind. Zij is zo gelukkig met haar geliefde dat zij zichzelf Hera 
noemt en haar geliefde Zeus. Dit wekt echter de toom van de betreffende goden en 
Zeus laat Alcyones geliefde verdrinken. Later worden beide geliefden door de 
medelijdende god in ijsvogels veranderd. Iedere winter draagt het vrouwtje van het 
ijsvogelpaar onder luidt weeklagen haar dode partner naar zijn begraafplaats. Zij 
bouwt een nest, werpt dit in zee en legt hier haar eieren, die ze vervolgens uitbroedt. 
In deze periode zorgt Aeolus dat het windstil is (vgl. Graves (1955) dl.l, p.163/164). 
Omdat tijdens de broedtijd van deze dieren de zee kalm is worden deze mooie rustige 
dagen de "halcyonische dagen" genoemd (Hunger (1959), p.218). Op basis van deze 
mythe is Alcyone bij Homerus de zee-godin die het gevaar afwendt (Graves (1955) 
dl.l,p. 164). De ijsvogel wordt eveneens gezien als een manifestatie van de maan-
godin, in wie leven en dood verenigd zijn (p.165). 
De verbinding tussen de halcyonische rust en schoonheid enerzijds en het hieraan 
voorafgaande verdriet en weeklagen anderzijds kan herkend worden in de 
verbinding van de apollinische schoonheid en harmonie, die fungeert als bescherming 
tegen de oer-dionysische afgrond (vgl. hoofdstuk 2). Ook het samengaan van dood 
en leven, vernietiging en creatie dat in deze mythe aanwezig is, is kenmerkend voor 
Nietzsches interpretatie van het dionysische (vgl. hoofdstuk 2 en 3). De rust en de 
kalmte die in de halcyonische lach van Dionysos aanwezig zijn betreffen een rust en 
kalmte waar iets aan vooraf is gegaan. Wát hier aan vooraf is gegaan wordt duidelijk 
in het eerste deel van de paragraaf. Het genoemde vermogen van het "Genie des 
Herzens" af te dalen in de onderwereld van iedere ziel en naar boven te halen wat 
verborgen is én het vermogen mensen te breken en open te breken alvorens ze 
nieuwe hoop en verlangens te geven, sluit aan bij het "stärker, böser und tiefer" 
maken van de mens. Het dieper maken verwijst naar het afdalen in de onderwereld 
van de ziel. De kracht en de kwaadaardigheid zijn nodig om na de dionysische 
aanraking, ten aanzien waarvan eerder werd opgemerkt dat dit in eerste instantie een 
omverwerping is, de weg te gaan die het "Genie des Herzens" aangeeft. Dionysos' 
halcyonische lach geeft aan dat hij, voor hij de mens nieuwe hoop en een nieuw 
verlangen kan geven, de mens eerst door zijn dionysische aanraking omverwerpt. 
Deze omverwerping betreft de omverwerping van traditionele waarden die eerst 
vernietigd moeten worden alvorens er nieuwe voor in de plaats kunnen komen. Dit is 
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het geheime, verborgen karakter van de dionysische filosofie, die eigenlijk slechts 
voor bepaalde oren bestemd is, omdat deze in eerste instantie niet alleen bevreemding 
opwekt maar ook verschrikking zoals blijkt uit Nietzsches eigen reactie. 
9.2.4. Het "Genie des Herzens" uit de 'Nachlass' 
De laatste passage uit Jenseits von Gut und Böse,295 komt overeen met twee (bijna) 
identieke fragmenten uit Nietzsches 'Nachlass' 2[25] en 4[4] (12,76;178) waarin een 
ik-figuur Dionysos verwijt dat het lijkt of hij slechte bedoelingen heeft en de mensen 
te gronde wil richten. Dionysos antwoordt dat dit misschien wel waar is, maar dan zo 
"dass dabei etwas für mich heraus kommt". Als "ik" dan vraagt "wat" daarmee 
bedoeld wordt geeft Dionysos aan dat het hier niet om "wat" maar om "wie" gaat: 
"wer denn? solltest du fragen" en hij hult zich vervolgens in zijn eigen manier van 
zwijgen die door de ik-figuur als "versucherisch" getypeerd wordt. "Ihr hättet ihn 
dabei sehen sollen! Es war Frühling, und alles Holz stand in jungem Safte" (ibidem). 
Deze laatste zinnen lijken tot doel te hebben de schoonheid en verleidingskracht die 
zowel Dionysos als zijn omgeving betreffen, te benadrukken. Ook hier geeft 
Dionysos aan dat hij de mens te gronde wil richten zodat hierna niet "iets", maar, 
zoals nadrukkelijk wordt aangegeven, "iemand" kan verschijnen wiens aanwezigheid 
door Dionysos wordt beoogd. Deze "iemand" lijkt hier een verwijzing naar de 
Übermensch te betreffen die de plaats van de huidige mens moet innemen. 
In een ander fragment uit de 'Nachlass' (34[181]) waarvan delen woordelijk 
overeenkomen met passages uit Jenseits von Gut und Böse, 295 beschrijft een ik-
figuur zichzelf lopend door het bos "es war Frühling und alles Holz stand in jungem 
Safte"(l 1,482). De functie van deze zin die ook in de hiervoor aangehaalde 
fragmenten aanwezig is, lijkt het vooruitlopen op het verschijnen van de verleidelijke 
Dionysos te betreffen. Als de ik-figuur een fluitje heeft gesneden uit hout en hier 
vervolgens op blaast verschijnt de god Dionysos "den ich seit langem kenne" 
(ibidem). Dionysos noemt de ik-figuur een rattenvanger. In Jenseits von Gut und 
Böse,295 daarentegen was het Dionysos die een rattenvanger werd genoemd. Deze 
typering kan gezien worden als bevestiging van de status van de ik-figuur 
(Nietzsche) als volgeling van Dionysos. Net als Dionysos wordt ook hij 
"rattenvanger" genoemd. In deze bepaling wordt ook aan Nietzsche het vermogen te 
verleiden toegekend. De hierna volgende passage is grotendeels identiek met de 
beide eerder genoemde 'Nachlass'- fragmenten. Ook hier is sprake van het te gronde 
richten van de mens. 
Zoals in het laatst genoemde fragment de ik-figuur als "rattenvanger" daadwerkelijk 
een volgeling van Dionysos is geworden, maakt ook de ik-figuur in een ander 
fragment uit dezelfde periode zijn status als dionysisch filosoof duidelijk. In dit 
fragment (34[176]), dat inhoudelijk aansluit bij Jenseits von Gut und Böse, 295 
wordt gesteld: 
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Indem ich über die Mittel nachsann, den Menschen stärker und tiefer zu machen als 
er bisher war, erwog ich vor Allem, mit Hülfe welcher Moral dergleichen bisher 
bewerkstelligt worden ist. (11,478). 
Het gaat hier om een taak die -in de eerder besproken teksten- Dionysos zich stelde. 
De Europese moraal, de moraal van het kudde-instinct die het lijden af wil schaffen, 
kan hiervoor niet gebruikt worden. Er is een andere moraal nodig en als je goed 
nadenkt wordt duidelijk welke. "Wer aber darüber nachdenkt, wo und wie die 
Pflanze Mensch bisher am kräftigsten und schönsten emporwächst", die zal 
ontdekken dat zich hier een moraal toont die tegenover de kudde-moraal staat en 
waarin 
Grausamkeit, Verschwiegenheit, Ungemuthlichkeit, Ungleichheit der Rechte, Krieg, 
Erschütterungen aller Art, kurz der Gegensatz aller Heerden- Ideale noth tut. 
(11,479) 
In de moraal die de ik-figuur -samen met of geïnspireerd door Dionysos- op het oog 
heeft gaat het om wreedheid, geheimhouding, ongelijkheid, oorlog, kortom om een 
omkering van die waarden die hoog in het vaandel van de kudde-moraal staan. Ook 
hier is evenals naar aanleiding van het sterker en kwaadaardiger maken van de mens 
een verschrikte reactie mogelijk. Deze omkering van waarden heeft echter een 
bepaald doel en om dit dionysische doel te bereiken dienen traditionele waarden 
vernietigd te worden. Nadenkend over de voorbereiding van de omkering van 
waarden bij een bepaalde groep sterke mensen en over de verlossing van te lang in 
toom gehouden instincten, ontdekt de ikfiguur dat het type mens dat hiervoor in 
aanmerking zou komen onder andere de pessimist is. (De ik-figuur maakt duidelijk dat 
hier zijn voorkeur voor Schopenhauer mee in verband gebracht kan worden.) Ook 
bepaalde "dualistische" kunstenaars komen in aanmerking, omdat zij geloven in de 
voorrechten van de hogere mens en bij hen gevoelens opgeroepen kunnen worden 
die tegengesteld zijn aan die welke worden opgeroepen door de kudde-moraal. 
Filologen en historici die aandacht hebben voor de andere moraal en de andere mens 
uit de oudheid, die "stärker, böser und tiefer" was, zijn in deze zin eveneens 
uitverkoren. Deze hele denkwijze wordt als de filosofìe van Dionysos bepaald. Een 
filosofie, zo wordt gesteld, waarin het hoogste genot aanwezig is in het scheppend 
omvormen van mensen en dingen. In dit verband wordt het belang van het 
bestuderen van religies en opvoedingssystemen aangehaald. Hierbij gaat het om 
"Gesetze der Züchtung" (11,480) waarin het verzamelen en doorgeven van kracht 
centraal staat. Er lijkt in dit fragment sprake van de formulering van een bijna politiek 
programma gebaseerd op de filosofie van Dionysos, waarin het aanleren en 
doorgeven van een andere moraal beoogd wordt. 
In een fragment uit de 'Nachlass' van 1883 (41 [9]) -een lang fragment getiteld 
"Vorrede"- wordt gesteld dat degene die "die Begierden einer hohen und 
wählerischen Seele hat" en weinig bevrediging kan vinden, in groot gevaar is 
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(11,683). Dit gevaar, vervolgt Nietzsche, was het gevaar van zijn jeugd. Nietzsche 
beschrijft vervolgens hoe hij besloot alles te verlaten en op reis te gaan. In deze 
periode van ziekte en eenzaamheid onderzoekt hij alles "woran sich bis dahin 
überhaupt mein Herz gehängt hatte" (ibidem). De "Umwertung" -het willen bekijken 
van de keerzijde- wordt beschreven als een kwaadaardig spel waar Nietzsche zelf 
vaak ziek van wordt. Na de ziekte echter breekt de periode van gezondheid aan en 
ontstaat het gevoel een vrije geest te zijn. Nietzsche stelt dat toen hij de mens begon 
te bestuderen hij "seltsame und nicht ungefährliche Geister, mitunter sogar sehr freie 
Geister" ontmoette (11,685). Als een van deze vrije geesten wordt de god Dionysos 
genoemd wiens filosofìe wordt besproken in bewoordingen die identiek zijn met de 
laatste passage van Jenseits von Gut und Böse, 295. In het 'Nachlass'- fragment 
wordt hier nog aan toegevoegd dat men begrepen zal hebben wat "Menschliches 
Allzumenschliches" betekent "und warum dieses Buch 'ein Buch für freie Geister ist'". 
Het lijkt hier dus om een nieuw voorwoord voor Menschliches Allzumenschliches 
te gaan. In de tweede paragraaf van hetzelfde voorwoord stelt Nietzsche dat hij al 
heeft aangegeven wat "Menschliches Allzumenschliches" betekent, althans "für 
solche die feine Ohren haben" (11,686). Wederom zijn het bepaalde oren die echt 
kunnen horen wat bedoeld wordt (vgl. hoofdstuk 3). Nietzsche vraagt zich 
vervolgens af wat hij indertijd met de term "freie Geister" bedoelde "nach denen ich 
den Angelhaken meines Buches auswarf? Es scheint, ich wünschte mir Gesellschaft 
(11,686)?". 
De in deze "Vorrede" genoemde typering van de Umwertung als een "kwaadaardig 
spel", waarvan Nietzsche zowel het ziek makende als de hierop volgende gezondheid 
aangeeft, komt overeen met de eerder besproken dionysische aanraking als een 
omverwerping, een gebroken en opengebroken worden voor er van vernieuwing 
sprake kan zijn. In beide beschrijvingen gaat het om de pijnlijke maar noodzakelijke 
vernietiging van oude waarden die vooraf moet gaan aan het creëren van nieuwe 
waarden. 
9.2.5. Dionysos als opvoeder, als bedrieger, als vernietiger en als schepper 
De hierboven besproken en door Nietzsche voortdurend woordelijk herhaalde 
beschrijvingen van Dionysos lijken een uitwerking van hetgeen summier in 
Nietzsches 'Nachlass' van 1885 aangekondigd staat: 
Dionysos als Erzieher/ Dionysos als Betrüger/ Dionysos als Vemichter/ Dionysos als 
Schöpfer. (11,504) 
De in dit citaat genoemde typeringen en hun verbinding met de hiervoor besproken 
teksten zullen achtereenvolgens aan de orde gesteld worden. 
De eerste in het citaat genoemde typering is die van opvoeder. Als opvoeder komt 
Dionysos in de hierboven besproken teksten naar voren in de aangegeven taak die 
247 
hij -en later ook Nietzsche- zichzelf stelt met betrekking tot het "sterker en dieper" 
maken van de mens. Dionysos/Nietzsche zoekt een moraal waarmee mensen "sterker 
en dieper" i.e. dionysisch gemaakt kunnen worden en bestudeert in dit licht religies 
en opvoedingssystemen. Er lijkt een politiek programma beoogd te worden, 
gebaseerd op de filosofìe van Dionysos, waarbij het gaat om het aanleren en 
doorgeven van deze andere/nieuwe moraal. Ook de verleiding heeft een opvoedende 
taak. Het is geen verleiden om het verleiden; het beoogde doel van de verleiding is 
de overgave aan de god Dionysos en aan zijn leer. De aanraking door Dionysos 
verrijkt, vernieuwt, en inspireert. Dionysos met zijn daadwerkelijke liefde voor de 
wijsheid is de ware filosoof. Hij is een moedig onderzoeker en ontdekker, die het 
waagt eerlijk en waarachtig te zijn, zoals in Jenseits von Gut und Böse, 295 werd 
aangegeven. In dit verband kan analoog aan een pedagogische Eros wellicht 
gesproken worden over een pedagogische Dionysos: het vermogen tot aanleren en 
doorgeven van de nieuwe moraal staat in directe relatie tot de aantrekkingskracht 
van degene van wie deze nieuwe moraal geleerd wordt. 
De tweede typering die in het bovengenoemde citaat wordt genoemd is die van 
bedrieger. In de in dit hoofdstuk besproken teksten komt Dionysos in zijn bewuste 
verleidingspoging als bedrieger naar voren. Dionysos weet te "scheinen". Ieder 
woord en iedere blik zijn een -bewuste- verlokking. Maar, zoals aangegeven, is het 
niet zomaar verleiding en is het dus ook niet zomaar bedrog. Dit bedrog heeft een 
positief effect: de verborgen kostbare schoonheid in de ziel van de mens (i.e. het oer-
dionysische) wordt ontdekt. Er vindt een transformatie plaats waarvan de pijn -het 
gebroken en opengebroken worden- uiteindelijk resulteert in een totale vernieuwing 
die ook een verrijking impliceert. Deze transformatie maakt de functie van de "schijn" 
of "oppervlakte" -ook te begrijpen als noodzakelijk bedrog- duidelijk. Hierin kan de 
eerder besproken "oppervlakkigheid uit diepte" en de noodzakelijke apollinische 
schijn boven de oer-dionysische afgrond herkend worden (vgl. hoofdstuk 2 en 4). 
Het besef van het oer-dionysische, het besef van de afgrondelijkheid van het bestaan, 
het besef van de onwaarheid van de waarheid, maakt de schijn en daarmee het 
bedrog noodzakelijk om het leven leefbaar te laten zijn. 
De derde en vierde typering die in het bovengenoemde citaat worden aangegeven 
zijn "vernietiger" en "schepper". De eerder genoemde verleiding als diepe aanraking 
betreft een aanraking in de "onderwereld van de ziel". Een aanraking die een 
omverwerping werd genoemd omdat het een drastische verandering impliceert, een 
gebroken en opengebroken worden alvorens er van vernieuwing en rijkdom sprake 
kan zijn. Dionysos is in deze zin een "gevaarlijke" god omdat hij vernietigt vóór hij 
creëert. De dubbelheid van vernietigen en creëren ligt ook aan de basis van de 
typering van Dionysos als de grote tweeduidige god. De mens wordt door Dionysos 
te gronde gericht, maar deze vernietiging heeft een doel. De oude mens wordt 
vernietigd zodat de nieuwe mens (de dionysische mens) kan ontstaan. Er wordt 
vernietigd om te kunnen creëren. De vernietiging van oude waarden impliceert ook 
de vernietiging van de mens die deze oude waarden heeft geïnternaliseerd. Slechts na 
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de vernietiging van oude waarden kunnen nieuwe waarden ontstaan en kan een 
nieuwe mens ontstaan die de waardevolheid van deze nieuwe waarden in kan zien. 
De affirmatie van de vernietiging met het oog op creatie en vernieuwing is een van de 
centrale aspecten van het dionysische (vgl. ook hoofdstuk 3). Op grond hiervan kan 
de eerder genoemde "schoonheid" van Dionysos nader bepaald worden als een 
dubbele schoonheid, een kwaadaardige schoonheid (een duivelse schoonheid?4). 
Het is wellicht het besef van het samengaan van creatie en vernietiging dat als een 
van de "kostbare schoonheden" getypeerd kan worden die in de onderwereld van 
onze ziel liggen en door Dionysos als verborgen schat worden ontdekt. De eerder 
genoemde negatieve bepalingen die ten aanzien van Dionysos' geheime leer werden 
geuit houden verband met dit vernietigingsaspect. De aanraking door Dionysos 
betreft een raken aan het diep verborgen oer-dionysische in ons, waarvan het 
centrale aspect de verbinding van creatie en vernietiging is. Dit raken aan en tevens 
onthullen van het oer-dionysische in ons, zou een reden kunnen zijn waarom de 
volgelingen van Dionysos op hem gaan lijken. In de hierboven besproken teksten 
werd aangegeven hoe de ik-figuur (Nietzsche) als volgeling van Dionysos zijn 
woorden spreekt en hoe hij op dezelfde wijze getypeerd wordt. 
De laatste paragrafen van Jenseits von Gut und Böse, waaronder ook 295 valt, 
tonen Nietzsches nieuwe dionysische filosofie van de veelheid en de voortdurende 
verandering en paragraaf 295 toont Dionysos als het ideaalbeeld van deze filosofie 
(vgl. ook van Tongeren (1989) p.228) Dionysos probeert de lezer te verleiden tot de 
dionysische filosofie. De dionysische aanraking, die in de verleiding plaatsvindt, is 
een omverwerping die degene die wordt aangeraakt drastisch verandert. Deze 
aanraking resulteert uiteindelijk in een nieuw verlangen en in nieuwe hoop. Dit 
verlangen en deze hoop worden in Jenseits von Gut und Böse, 295 verbonden met 
het willen en stromen dat ook het niet-willen en terugstromen impliceert: een 
typering die verwijst naar het voortdurende proces van creatie en vernietiging dat in 
de dionysische filosofie geaffirmeerd wordt. 
9.3. Verlangen in Die Geburt der Tragödie en in het latere werk 
Op basis van de centrale positie van het dionysische in Nietzsches denken is het niet 
verrassend dat ook het dionysische verlangen een centrale plaats inneemt. De 
bespreking van het verlangen in Die Geburt der Tragödie en in Jenseits von Gut 
und Böse, 295 heeft duidelijk gemaakt dat het dionysische verlangen bepaald kan 
worden als een verlangen waarin transcendentie en immanentie verbonden zijn. In 
Die Geburt der Tragödie gaat het om de aanraking door het oer-dionysische als de 
grond van het Zijn. In Jenseits von Gut und Böse, 295 gaat het om de aanraking 
door de god/filosoof Dionysos. In beide gevallen ontstaat het verlangen door deze 
aanraking. Het apollinische, waarvan in Die Geburt der Tragödie voortdurend de 
4
 In een fragment in de Nachlass van 1885 (34[155]) wordt een opsomming gegeven van eventuele 
hoofdstukken van een boek. Deze opsomming "Über die Philosophen, Über die Weiber (..), Über die Frommen 
(..) Über die alte Griechen" wordt besloten met de titel:"Dionysos-Diabolus" (KSA 11,472/473). 
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noodzakelijke aanwezigheid bij de dionysische aanraking werd benadrukt, is in 
Jenseits von Gut und Böse,295 impliciet aanwezig. Het apollinische kan hier 
herkend worden in de "schijnende" schoonheid van de gedaante van de verleider-
god Dionysos. In deze laatste is een verbinding tussen het apollinische en het oer-
dionysische aanwezig. 
Het dionysische verlangen in Die Geburt der Tragödie betrof een vermenging van 
illusie en de oer-grond van de werkelijkheid, waarin de illusie het minst sterk is en 
dus de grond van de werkelijkheid het sterkst wordt ervaren (vgl. 8.3.3). De illusie is 
hier het minst sterk en maakt de ervaring van het oer-dionysische als grond van het 
bestaan mogelijk. In dit stadium kan de (dionysische) mens het sterkst geraakt 
worden door deze grond van de werkelijkheid. Zoals aangegeven veroorzaakt het in 
wezen ondefinieerbare oer-dionysische middels verschillende (noodzakelijke) illusies 
de verschillende vormen van verlangen. Nietzsche maakt echter duidelijk dat deze 
grond van de werkelijkheid het sterkst als zodanig herkenbaar is in het dionysische. 
De in 8.3.3 besproken (noodzakelijke) illusies werken verleidend. Zij verleiden op 
verschillende manieren tot het leven, zoals Nietzsche aangeeft in paragraaf 18 van 
Die Geburt der Tragödie. Het dionysische verlangen gaat uit naar het dionysische 
leven. De verleidingskracht die op het verlangen inwerkt is die van het dionysische 
leven. Deze verleiding tot het dionysische leven is ook expliciet aanwezig in 
Jenseits von Gut und Böse, 295. In dit laatste werk is er echter geen sprake van een 
directe aanraking door het oer-dionysische. De aanraking is daar de aanraking door 
de god/filosoof Dionysos. Dionysos staat evenwel in directe relatie tot het oer-
dionysische. Deze relatie kan herkend worden in de aanraking door Dionysos; het 
betreft de ervaring van een aanraking met iets dat diep verborgen is in de menselijke 
ziel, met iets dat de mens ook voor zichzelf verborgen heeft gehouden. Op dezelfde 
wijze was ook in de Grieken het oer-dionysische op verborgen wijze aanwezig (vgl. 
hoofdstuk 2). Het diep verborgen oer-dionysische in de mens wordt, zoals 
aangegeven in hoofdstuk 8, door illusies gecamoufleerd. In dit verband kan ook 
Nietzsches opmerking in Jenseits von Gut und Böse, 295 geplaatst worden: mensen 
met een achtergrond hebben een voorgrond nodig. Met andere woorden: de oer-
dionysische diepte heeft de apollinische schijn nodig. De verwijzing naar het oer-
dionysische is eveneens aanwezig in de dionysische filosofie die vreemd, 
geheimzinnig en gevaarlijk is; de verwijzing is eveneens aanwezig in Dionysos' 
poging de mens sterker, kwaadaardiger en dieper te maken. Deze eigenschappen zijn 
nodig wil de mens leven in het besef van het oer-dionysische karakter van de 
werkelijkheid. 
Het besef van het oer-dionysische karakter van het bestaan resulteert zowel in Die 
Geburt der Tragödie als in Jenseits von Gut und Böse, 295 in het verlangen naar 
realisering van respectievelijk de dionysische cultuur en de dionysische filosofie. In 
beide gevallen gaat het ora (politieke) implicaties die met het dionysische inzicht zijn 
verbonden. De realisering van een dionysische cultuur en -filosofie betreft een 
omkering van waarden. Op de plaats van de negatie van het leven komt de affirmatie 
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van het leven, de affirmatie van de eeuwige en noodzakelijke cyclus van ontstaan en 
vergaan en de affirmatie van de werkelijkheid als wil tot macht. Niet de eenheid, de 
harmonie en het zijn maar de veelheid, de strijd en het worden dienen geaffirmeerd te 
worden (vgl. hoofdstuk 3 en 4 ). 
De aanraking door het oer-dionysische vindt in Jenseits von Gut und Böse, 295 
plaats middels de verleidelijke god/filosoof Dionysos. In deze apollinische gedaante 
van Dionysos is het oer-dionysische aanwezig in de bepaling van Dionysos als de 
"grote verborgene", wiens "ware" aard verborgen blijft, zoals de "ware" aard van het 
oer-dionysische verborgen, want onbepaalbaar blijft. 
Aan deze verborgen onbekende god schrijft Nietzsche op twintigjarige leeftijd een 
gedicht waarin hij zijn "goddelijke bezetenheid" uitdrukt (vgl. Pfeffer (1972) 
239/240). Zowel bij de vroege als bij de latere Nietzsche is dit thema van de grote 
verborgen god aanwezig. Deze verborgen, onbekende god krijgt in het latere werk 
weliswaar de naam Dionysos maar blijft de "grote verborgene". Pfeffer spreekt in dit 
verband over het verlangen van een spirituele geest (p.239). Het gaat hier echter niet 
om christelijke spiritualiteit, zoals Nietzsche zelf herhaaldelijk aangeeft. Het gaat om 
een verlangen dat lijkt te zijn ontstaan door de aanraking van het leven zelf. De god 
Dionysos lijkt Nietzsches verwijzing naar de verborgen grond en afgrond van het 
bestaan en naar de affirmatie van de veelheid en voortdurende verandering waarin 
deze zich manifesteert. 
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10. De aanraking door de ander 
10.1 Inleiding 
Op basis van de voorafgaande hoofdstukkken kan een analogie uitgewerkt worden 
met betrekking tot de structuur van verlangen en verleiding bij Plato en Nietzsche. 
Omdat in de besproken thematiseringen van het verlangen Eros en Dionysos als 
symbolen van het verlangen centraal staan zal voorafgaand aan de uitwerking van 
de analogie en ter ondersteuning hiervan de verbinding tussen beide goden aan de 
orde worden gesteld. Dit betekent dat in 10.2.1 de directe en indirecte verwijzingen 
naar Apollo en Dionysos in het Symposium en de Phaedrus zullen worden 
besproken. Hierna worden de overeenkomsten aangegeven tussen Plato's 
beschrijving van Eros en Nietzsches beschrijving van Dionysos (10.2.2). In 10.2.3 zal 
een van deze overeenkomsten -de belangrijke relatie van het geestelijke en het 
zinnelijke- nader worden belicht. De paragrafen over Eros en Dionysos zullen 
gevolgd worden door de uitwerking van de genoemde analogie op basis van de 
voorafgaande negen hoofdstukken (10.3). 
10.2 Plato's Eros en Nietzsches Dionysos 
10.2.1. Apollo en Dionysos in het Symposium en de Phaedrus 
Dat Apollo en Dionysos, als de beide goden die aan de basis staan van Nietzsches 
concept van het dionysische als het samengaan van het apollinische en оег-
dionysische, met Eros verbonden kunnen worden lijkt te worden aangegeven door 
de directe en indirecte verwijzingen naar beiden in de dialogen het Symposium en 
de Phaedrus. 
In de eerstgenoemde dialoog wordt opgemerkt dat Sokrates lijkt op de sileen (215a, 
216d) en op de sater Marsyla (215b, 221e). Daarnaast spreekt Alcibiades over zijn 
hart dat door de woorden van Sokrates heviger klopt dan dat van de Corybantes 
(215e). Het betreft hier figuren (sater, sileen en Corybantes) die met Dionysos worden 
verbonden (vgl. hoofdstuk 1). In Socrates' typering als betoverende fluitspeler kan 
eveneens een overeenkomst met Dionysos herkend worden. Ook Alcibiades kan als 
een verwijzing naar Dionysos gezien worden. Hij draagt als hij binnenkomt een krans 
van klimop en viooltjes (212e). Klimop werd geassocieerd met Dionysos (vgl. 
hoofdstuk 1). Met deze klimop en viooltjes omkranst hij Agathon en later ook 
Sokrates. Bury (1932) spreekt in dit verband over Alcibiades die de rol van Dionysos 
vervult als hij deze handelingen uitvoert (p.XXIV) en over Alcibiades in zijn rol van 
"devotee of Dionysos" (p.LII). Ook Rosen (1968) spreekt over Alcibiades die 
verschijnt als Dionysos (p.34;287).! Afgezien hiervan kan nog opgemerkt worden 
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dat het symposium plaats vond een dag nadat Agathon was onderscheiden voor zijn 
tragedie tijdens de feesten die werden gehouden ter ere van Dionysos.2 
Er zijn echter ook directe verwijzingen naar Dionysos. Zo wordt hij expliciet als 
rechter ingeroepen om de verschillende redes over Eros te beoordelen.3 Bovendien 
wordt hij ook genoemd in verband met Aristophanes' bezigheden die gekoppeld zijn 
aan Dionysos en Aphrodite.4 
In het Symposium zijn eveneens directe verwijzingen naar Apollo aanwezig. Hij 
wordt genoemd in het verhaal van Aristophanes als degene die het de mensen weer 
mogelijk maakt te functioneren nadat Zeus hen in tweeën heeft gesneden (190e). 
Ook in de rede van Agathon wordt Apollo genoemd als leerling van Eros op het 
gebied van "boogschutters- , genees- en waarzeggerskunst" (197a). Het was door 
Eros' inspiratie dat Apollo deze kunsten kon uitvinden. 
In de Phaedrus zijn eveneens verwijzingen naar Dionysos en Apollo te vinden. 
Beiden worden expliciet genoemd in verband met de eerste en de tweede vorm van 
mania. Daarnaast wordt bij de bespreking van de verschillende typen minnaars 
verwezen naar zowel Dionysos als de Bacchanten. Deze verschillende typen 
minnaars refereren aan de verschillende goden. "Wat ze (de minnaars) aan de bronnen 
van Zeus putten, gieten ze naar Bacchantentrant, over in de ziel van de beminde en 
maken deze aldus zo volkomen gelijk aan hun god" (253a). Robin (1954) vertaalt 
"Dios" met Dionysos (p.49). Ook Apollo wordt in dit verband genoemd als een van 
de goden die "gevolgd" kan worden. Daarnaast is er een verwijzing naar de 
Corybantes in verband met goddelijke inspiratie (228c). Sokrates stelt schertsend na 
het horen van de rede van Lysias samen met Phaedrus in bacchantische vervoering 
te zijn geraakt (234d). De term *bacchantische vervoering' wordt herhaald bij de 
bespreking van de derde vorm van goddelijke waanzin die met de Muzen in verband 
wordt gebracht (245a). 
Naast deze directe en indirecte verwijzingen naar Apollo en Dionysos in Plato's 
teksten over Eros kunnen er duidelijke overeenkomsten gesignaleerd worden tussen 
Plato's beschrijving van Eros en Nietzsches beschrijving van Dionysos. (De 
overeenkomsten tussen Eros en Dionysos zijn overigens niet alleen in de besproken 
teksten, maar ook in de mythologie aanwezig.5) 
' Alcibiades stelt . "Gij allen toch hebt gedeeld in de filosofische waanzin en geestvervoering." (218b) "tes 
philosophe« manias te kai Bakcheias " Robin (1958) vertaalt dit met "le delire philosophique avec ses transports 
dionysiaques." In een noot wordt in verband met "le delire philosophique"verwezen naar de Phaedrus, 245b,c en 
249 с d, "la quartieme sorte de delire" (ρ 82). 
2 Er bestaat onenigheid over het feit of dit nu tijdens de "kleine Dionysien" of de "grote Dionysien" was (vgl. 
Robin (1958) ρ ΧΧ/ΧΧΊ). 
3
 Het Symposium, 175e Dionysos was vaker rechter bij drama-wedstrijden (vgl De Win (1978) p.268 η 14). 
4 Het Symposium, 177e. Bury (1932) stelt naar aanleiding van deze passage dat er vele punten van overeenkomst 
zijn tussen Eros, Dionysos en Aphrodite De relatie tussen Dionysos en Aphrodite is onder andere aanwezig in de 
voorstelling van Dionysos als de zoon van Aphrodite. Bury haalt een fragment aan van Aristophanes waann 
wijn wordt getypeerd als "melk van Aphrodite". Ook bij Robin (1958) is deze verwijzing aanwezig (p.XXXI). 
5
 Vgl. Graves (1955 dl 1) over Eros en Dionysos p.30.31,58,131,236,238,272,273. 
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10.2.2. Overeenkomsten tussen Eros en Dionysos 
Plato's beschrijving van Eros als dapper, energiek, vindingrijk, een fel jager, een 
eeuwig listenbrouwer, een tovenaar en drankjesmenger (Symposium, 203d), komt 
overeen met Nietzsches beschrijving van Dionysos' "Forscher- und Entdecker-Mute", 
zijn liefde voor de wijsheid en zijn verleidingskracht (Jenseits von Gut und Böse, 
295). In dit verband kan ook verwezen worden naar een 'Nachlass'- fragment 
(Schlechta 111,578) waarin Nietzsche zijn dionysische ideaal bespreekt dat betrekking 
heeft op de "Erhöhung des Menschen" en waarin "Verstellung", "List" en "die 
tausendfältigste Verschlagenheit" centraal staan.6 Dionysos verschijnt in de 
Dionysos-Dithyramben als jager; hij wordt door Ariadne als "grausamster Jäger" 
getypeerd. In dit verband kan ook Jenseits von Gut und Böse,45 genoemd worden 
waarin met betrekking tot de vrije geesten gesproken wordt over de grote jacht en 
jachtterreinen waar moed en slimheid noodzakelijk zijn. De vrije geesten of nieuwe 
filosofen worden ook expliciet als verleiders getypeerd (Jenseits von Gut und Böse, 
42). De verleidingskracht van Eros en Dionysos staat in dienst van het ideaal 
waartoe zij opvoeden. In deze zin is er mijns inziens niet alleen sprake van een 
pedagogische Eros maar ook van een pedagogische Dionysos, zoals ik al eerder heb 
aangegeven in hoofdstuk 9. 
Met betrekking tot het thema van de vrouw is er eveneens sprake van overeenkomst 
tussen Eros en Dionysos. Zowel Eros als Dionysos worden met een vrouw (godin) 
verbonden. Eros wordt verwekt op het geboortefeest van Aphrodite en wordt haar 
begeleider; Dionysos wordt in de mythen gekoppeld aan een vrouwelijke godin (vgl. 
hoofdstuk 1 en 5 ). 
Eros en Dionysos worden beiden filosoof genoemd. Zij worden ook beiden in relatie 
tot Sokrates geplaatst. De overeenkomst tussen Sokrates en Dionysos is aanwezig in 
de verleidingskracht die aan beiden als filosoof wordt toegeschreven.7 Ook de 
overeenkomst tussen Sokrates en Eros wordt benadrukt. Nietzsche bijvoorbeeld 
noemt Sokrates in Die Geburt der Tragödie een "wahrhaften Erotiker" (1,91) en in 
Götzen-Dämmerung een "grosser Erotiker" (6,71). Volgens Bremer (1979) verschijnt 
Sokrates in het Symposium als de "Erotiker" op de hoogste filosofische trede en hij 
voegt hieraan toe dat Sokrates in zijn belichaming van Eros niet zozeer het moment 
van Penia representeert, maar van Poros (p.62). Dat wil zeggen het moment van 
overstromende volheid, niet van gebrek. Bremer merkt terecht op dat in deze 
overstromende volheid ook de verbinding aanwezig is met Dionysos (vgl. de 
б Vgl. ook Bremer (1979) : "Eros und Dionysos sind gleichermassen Erfinder, Forscher, Entdecker, und 
Versucher, Täuscher, Fallensteller" (p.22/23). 
Vgl. hoofdstuk 7 en 9. Rosen (1968) keert zich echter tegen twee publicaties waarin Sokrates geïdentificeerd 
wordt met Dionysos. (H. Bacon, "Socrates Crowned" The Virginia Quarterly Review 35, 1959 en J.A. 
Brentlinger "The Cycle of Becoming in Plato's Symposion" Phd. dissertation Yale University 1962.) De 
identificatie van Dionysos met Sokrates zou voorbijgaan aan het onderscheid dat wordt aangebracht in de 
Phaedrus tussen de verschillende vormen van mania (p.28). Hierin gaat Rosen mijns inziens echter voorbij aan 
de overeenkomst tussen Eros en Dionysos. In een noot geeft Rosen evenwel toe dat er een "subterranean 
connection" is "throughout the Symposion between Eros and the gods Prometheus, Hermes, Dionysus, 
Hephaestus, possibly even Kronos" (n.14 p.65). 
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bespreking van de Dionysos-Dithyramben en het "Nachtlied' in hoofdstuk 3). 
Eros' bestaan is een voortdurende beweging russen volheid en leegte en tussen leven 
en dood (vgl. o.a. Bury (1932) p.XLII). Ook Rosen (1968 p.210) noemt het 
afwisselend zijn en niet-zijn als een van de karakteristieken van Eros. In deze 
voortdurende beweging tussen leven en dood, zijn en niet-zijn is een duidelijke 
overeenkomst met Dionysos aanwezig (vgl. hoofdstuk 1). De dubbelheid van Eros 
die zich uitdrukt in zijn afkomst (volheid en gebrek) en zijn positie als demon tussen 
goden en mensen, sterfelijk en onsterfelijk, mooi en lelijk en goed en kwaad is ook 
herkenbaar in de Dionysos-figuur (vgl. hoofdstuk 1). Rosen spreekt in dit verband 
over Eros' natuur als de harmonie van tegenstellingen (p.236). In Dionysos zijn 
tegengestelde posities echter verenigd op een niet-harmonieuze, maar spanningsvolle 
wijze. Niet alleen de eerder genoemde volheid en leegte, leven en dood, maar ook pijn 
en genot zijn in Nietzsches begrip van het dionysische op deze spanningsvolle wijze 
verbonden. In deze zin lijkt er een duidelijk verschil met Eros aanwezig (vgl. 
hoofdstuk 10.4.1). 
Beide goden -Eros en Dionysos- worden met goddelijke waanzin verbonden (vgl. de 
Phaedrus). Ook in het Symposium kan een verbinding tussen Eros en Dionysos 
herkend worden: omdat bijna allen die aanwezig zijn bij het symposium de vorige 
avond te veel hebben gedronken wordt besloten het iets rustiger aan te doen, maar 
gedronken wordt er wel. De vraag kan gesteld worden of hier in het begin al een 
verband tussen Eros en roes wordt gelegd? In dit licht kan ook de opmerking van 
Rosen (1968) geplaatst worden die stelt dat de deelnemers aan het symposium niet 
zozeer dronken zijn van de wijn, maar dronken van Eros (p.XIX). Roes en goddelijke 
waanzin komen hier bij elkaar. Het gaat om een bepaalde roes, om een bepaalde 
passie. Bury (1932) spreekt in dit verband over "de passie van de rede" (p.XLVIII). 
De erotische en de dionysische waanzin zijn beide vormen van goddelijke 
bezetenheid, van "enthousiasmos". De aan Dionysos gekoppelde goddelijke waanzin 
zoals Nietzsche deze bespreekt, omvat in vergelijking met de vier vormen van 
goddelijke mania uit de Phaedrus ook de aan Eros en de Muzen gekoppelde 
waanzin (vgl. ook Bremer (1979) p.29). In Nietzsches concept van het dionysische 
zijn leven, kunst en filosofie verbonden. De dionysische waanzin heeft een 
transfigurerende kracht. In een 'Nachlass'- fragment uit 1888 (14[120]), dat reeds 
besproken werd in hoofdstuk 7, wordt de transfiguratie-kracht van de roes genoemd 
(13,299). Nussbaum bespreekt dit fragment in haar artikel The Transfiguration of 
Intoxication: Nietzsche, Schopenhauer, and Dionysus en interpreteert het fragment 
als weergave van de dionysische roes of vervoering (p. 106). Zij spreekt over de hulde 
aan Dionysos en Eros in dit fragment, dat wordt bepaald als Nietzsches versie van 
Plato's lofbetuigingen aan de mania in de Phaedrus (p. 107,108). De allusies op de 
Phaedrus herkent Nussbaum in de vleugels die aangroeien bij degene die liefheeft, in 
het benadrukken van de aan de liefde gebonden grootmoedigheid en in Nietzsches 
stelling dat kunst zonder de transfigurerende kracht van de roes geen ware kunst is. 
Hoewel Nussbaum dit niet aangeeft kan hier ook een verwijzing naar het 
Symposium herkend worden (Symposium 196e: "iedereen wordt dichter als Eros 
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hem raakt"). Nietzsches Eros transformeert de mens in een sterker, rijker en dieper 
wezen (p. 107). In deze erotische roes wordt het leven geaffirmeerd. De overeenkomst 
tussen Dionysos en Eros die Nussbaum signaleert spreekt ook duidelijk uit haar 
interpretatie van het 'Nachlass'-fragment als een verslag van de kracht van de 
dionysische roes (p.106). 
De door Nietzsche beschreven roes wordt zowel aan geslachtelijkheid als aan kunst 
en aan religie gekoppeld; het gaat hier primair om dezelfde roes.8 Dit brengt mij op 
het volgende punt van overeenkomst tussen Eros en Dionysios: de lichamelijkheid en 
de zinnelijkheid. Beide zijn reeds besproken in hoofdstuk 3 en 6. Dat lichamelijkheid 
ook met betrekking tot Plato's Eros van belang is wordt eveneens benadrukt door de 
19-jarige Nietzsche in een opstel over Plato's Symposium. In dit opstel bespreekt 
Nietzsche de verbinding tussen het zinnelijke en het geestelijke in Eros.9 Deze 
verbinding is mijns inziens van wezenlijk belang in Plato's erotische en Nietzsches 
dionysische verlangen. 
10.2.3. Het samengaan van het zinnelijke en het geestelijke 
De overeenkomst tussen Eros en Dionysos is ook aanwezig met betrekking tot het 
samengaan van het zinnelijke en het geestelijke. Dit samengaan verwijst naar een 
bepaalde passie. Zoals aangegeven noemt Bury (1932) Plato's Eros een passie van de 
rede (p.XLVin) en ziet hij het samengaan van het zinnelijke en het geestelijke als het 
thema van het Symposium. In Diotima's opmerking dat Eros prudentie verlangt 
(203d6-7) wordt dit samengaan eveneens uitgedrukt. De verbinding van passie en 
rede kan als het dionysische in de betekenis van het samengaan van het oer-
dionysische en het apollinische herkend worden. Ook Rosens (1968) stelling: 
"sobriety without madness is without purpose, but madness without sobriety is self-
destructive" (p.235) komt overeen met wat Nietzsche het noodzakelijk samengaan 
van het apollinische en het (oer-)dionysische noemt. 
Het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische is ook 
aanwezig bij Sokrates. Hij is als personificatie van Eros zowel "manisch" als sober en 
ascetisch. In dit verband is het einde van het Symposium van belang. Als iedereen 
zijn roes ligt uit te slapen vertrekt Sokrates vroeg in de ochtend naar het Lyceum om 
zijn dag door te brengen zoals hij deze altijd doorbrengt, zonder aangedaan te zijn 
door de uitspattingen van de vorige avond. (Dit "Lykeion" (223d) is een heiligdom 
8 Vgl Schlechta 3, 755/756 ' "Das Rauschgefuhl, tatsächlich einem Mehr von Kraft entsprechend am 
stärksten in der Paarungszeit der Geschlechter ( ) die Verschönerung ist eine Folge der erhöhten Kraft ( ) Der 
Lustzustand den man Rausch nennt, ist exakt ein hohes Machtgefuhl ( ) die 'intelligente' Sinnlichkeit-, die 
Starke als Herrschaftsgefühl in den Muskeln ( ) Alle diese Höhen-Momenten des Lebens ( ) dergestalt sind 
schliesslich Zustande ineinander verwachsen, die vielleicht Grund hatten, sich fremd zu bleiben Zum Beispiel, 
das religiose Rauschgefuhl und die Geschlechtserregung (-zwei tiefe Gefühle, nachgerade fast verwunderlich 
koordinierte )"· 
Vgl ook. Schlechta 3, 924 "Es ist eine und dieselbe Kraft, die man in der Kunst-Konzeption und die man im 
geschlechtlichen Aktus angibt, es gibt nur eine Art Kraft" 
9 Nietzsche aangehaald door Bremer (1979) ρ 32 
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van Apollo Lykeios met een gymnasium, dat buiten de stadsmuur van Athene ligt. 
(Dover (1969) p.177). Sokrates vertoeft hier vaak en voert hier zijn gesprekken.10) 
Het lijkt of Apollo hier als noodzakelijke tegenhanger van de dionysische roes van de 
voorafgaande avond wordt getoond. 
In de Phaedrus verschijnt Eros eveneens als het noodzakelijke samengaan van 
bezonnenheid en goddelijke waanzin. In zijn tweede rede stelt Sokrates verschillende 
malen dat de verliefde mens verstoken is van "bezonnenheid" (o.a. 237e en 241a). 
Maar het is deze rede die hij later herroept. In de derde rede is het dan ook juist de 
uitzinnigheid -die in de tweede rede afgewezen wordt- en niet de bezonnenheid die 
in de vier vormen van goddelijke waanzin benadrukt wordt. Het gaat echter bij Eros -
die het grootste menselijke geluk voortbrengt- uitdrukkelijk om een uitzinnigheid die 
gekoppeld is aan bezonnenheid. Tegenover deze goddellijke waanzin uit de derde 
rede staat de menselijke waanzin of uitzinnigheid. Deze laatste is het die in de eerste 
twee redes wordt verworpen. De menselijke uitzinnigheid, ook door schoonheid 
opgewekt, kan de mens nooit het geluk doen toekomen van de goddelijke 
uitzinnigheid. Hier kan een overeenkomst ontdekt worden met Nietzsches 
bespreking van het dionysische, waarbij enerzijds de verbinding met het apollinische 
afwezig is (in de menselijke waanzin) en anderzijds deze verbinding aanwezig is (in 
de goddelijke waanzin). Het ontbreken van de verbinding met het apollinische 
verwijst naar de afwezigheid van de apollinische vormgeving van het oer-
dionysische; de aanwezigheid van de verbinding met het apollinische verwijst naar 
het dionysische als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische dat 
om deze reden op één lijn gesteld kan worden met de Eros uit de Phaedrus als de 
vierde vorm van goddelijke uitzinnigheid. In hoofdstuk 2 werd aangegeven dat de 
apollinische vorm noodzakelijk is om te voorkomen dat de uitzinnige roes tot 
excessen leidt waarin wellust en wreedheid centraal staan (het Oosterse dionysische). 
Als er daadwerkelijk van een overeenkomst gesproken kan worden tussen het 
erotische en het dionysische verlangen met betrekking tot de verbinding van 
uitzinnigheid en bezonnenheid, betekent dit dat het apollinische aspect, zoals 
Nietzsche dit heeft beschreven, in de beide Platoonse dialogen herkenbaar moet zijn. 
Dit apollinische aspect is mijns inziens aanwezig in het vormgeven van het 
"enthousiasme", zoals dit in beide dialogen besproken wordt. De Griekse termen 
"sophrosune" en "phronesis"11 kunnen als dit apollinische aspect herkend worden. 
De term "phronesis" komt voor in de rede van Pausanias als deze spreekt over de 
overgave van een geliefde aan een minnaar. Deze overgave is alleen te 
rechtvaardigen als het samenzijn van beiden leidt tot "inzicht (phronesis) en elke 
verdere vorm van deugd" bij de een en "bijdraagt aan de opvoeding en verdere 
geleerdheid" van de ander (184d). Op identieke wijze wordt de term gebruikt in de 
rede van Sokrates die de woorden van Diotima aanhaalt over de lichamelijke en 
1 0
 Vgl. De Win (1978) n.122 p.273. Vgl ook Robin (1958) p.92. 
"sophrosune" betekent: gezond verstand, bezonnenheid, ingetogenheid, gematigdheid, vooral in sexuée! 
opzicht, zelfbeheersing; "phronesis" betekent: verstandigheid, bewustzijn; phronimos is verstandig, inzicht 
hebbend/gevend. 
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geestelijke vruchtbaarheid. Deze geestelijke vruchtbaarheid betreft "Inzicht 
(phronesis) en elke andere vorm van deugd" (209a). Diotima vermeldt hierbij dat de 
voornaamste en schoonste vormen van inzicht wijsheid en rechtvaardigheidszin zijn. 
(Wijsheid is hier de vertaling van sophrosune.)12 
De term "phronesis" komt ook voor in de rede van Alcibiades die in zijn lofrede op 
Sokrates vertelt over zijn mislukte poging Sokrates te verleiden. Het mislukken van 
deze poging is mede de oorzaak van het feit dat hij Sokrates' "inzicht (phronesis) en 
standvastigheid" (219d) prijst evenals zijn "zelfbeheersing (sophrosune) en zijn 
mannelijkheid" (219d). Ook in dit tekstdeel zijn beide termen "phronesis" en 
"sophrosune" nauw met elkaar verbonden. 
De term "phronesis" kan eveneens aangetroffen worden in de rede van Diotima als zij 
de juiste mening als "een tussending tussen inzicht en onwetendheid"(202a) typeert. 
In dezelfde rede noemt zij Eros: "begerig naar geleerdheid en vindingrijkheid" (203d). 
Ook in de rede van Agathon wordt gesteld dat Eros niet alleen rechtvaardig is, maar 
"ook met de matigheid is hij in de rijkste mate bedeeld" (196c). Matigheid wordt hier 
gezien als het "beheersen van lusten en verlangens". Er wordt echter ook gesteld dat 
"geen enkele lust Eros overtreft". Omdat Eros alle lusten beheerst -zij moeten alle 
voor hem onderdoen- moet hij ook wel buitengewoon matig zijn (196c). 
De term "sophrosune" verschijnt eveneens in de rede van Eryximachus als hij Eros in 
verband brengt met de sterrenkunde. De "geordende" in tegenstelling tot de "brutale, 
met overmoed gepaard gaande Eros" brengt "harmonie en een evenwichtige 
(sophrona) vermenging" (188a) teweeg tussen de verschuilende elementen. 
In de Phaedrus kan het apollinische element eveneens aangetroffen worden. Als 
Sokrates in de derde rede beschrijft hoe de ziel in de bovenhemelse streek de ware 
zijnden kan aanschouwen noemt hij naast de rechtvaardigheid ook de gematigdheid 
(sophrosune) als een van deze zijnden (247d). In dezelfde rede stelt hij dat er in de 
aardse gelijkenissen niet veel overblijft van de glans van de absolute 
rechtvaardigheid en matigheid (250b). Naar deze matigheid wordt ook verwezen in 
254b. Met betrekking tot het beeld van de ziel als een menner met tweespan wordt 
opgemerkt dat het goede paard van dit tweespan "eergierig met matigheid" is (253d). 
Sophrosune en phronesis lijken overeen te komen met de apollinische kracht die het 
oer-dionysische vorm geeft. Er is echter een belangrijk verschil. Dit wordt bepaald 
door de harmonie waarop het erotische verlangen gericht is en de "harmonie" als 
spanningsverhouding waarop het dionysische verlangen gericht is (vgl. hoofdstuk 4 
en 10.4.1). 
De goddelijke waanzin die door Plato aan Eros en door Nietzsche aan Dionysos 
wordt gekoppeld, verwijst naar het vormgeven van een uitbundig extatisch 
verlangen. De door Plato en Nietzsche in dit verband besproken zinnelijkheid is een 
ingetogen zinnelijkheid, een vieren van erotiek en geen seksueel exces. In dit 
1 2
 Bury (1932) stelt naar aanleiding van deze passage: "The phrase is an echo of that in 184d (..)"(p.l20). 
Hoewel het in de Griekse tekst inderdaad om dezelfde zin gaat -"phronesin te kai ten allen arelen"- wordt deze door 
Robin in beide gevallen anders vertaald.:184d "l'intelligence et toute sorte de mérite en général"; 209a "c'est la 
pensée, ainsi que toute autre excellence." 
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verband werd eerder in hoofdstuk 1 de erotische atmosfeer rond Dionysos en de 
dionysische culten in een religieuze contekst geplaatst en werd opgemerkt dat 
erotiek en religie aanvankelijk -in tegenstelling tot latere ontwikkelingen- niet 
diametraal tegenover elkaar staan. Ook in hoofdstuk 6 werd aangegeven dat 
Nietzsche het onderscheid tussen het zinnelijke en het geestelijke relativeert. In dit 
verband werd aangegeven dat de Nietzscheaanse zinnelijkheid zeer aards is, maar 
zich even sterk tegen haar vulgarisering als tegen haar ontkenning verzet. 
10.3. Verlangen en verleiding bij Plato en Nietzsche; een analogie 
Op basis van de voorafgaande hoofdstukken kan een analogie gesignaleerd worden 
met betrekking tot de structuur van verlangen en verleiding bij Plato en Nietzsche. 
Het hier besproken verlangen betreft het verlangen waaraan door beiden het grootste 
belang wordt gehecht en dat in het werk van beide filosofen respectievelijk door 
Eros en Dionysos gesymboliseerd wordt. De nadere bespreking van deze analogie 
aan de hand van de voorafgaande hoofdstukken (10.3.1), zal gevolgd worden door 
een bespreking van de verschillen in de uitwerking van deze analoge structuur 
(10.3.2). 
De analogie kan schematisch alsvolgt weergegeven worden: 
Plato/Nietzsche 
aanraking 
omverwerping 
door 
verlangen 
de ander 
schone jongeling 
vrouw-metaforen 
Dionysos 
, het andere 
Schone/Goede 
oer-dionysische 
het ideaal 
filosofische leven 
dionysische leven 
Verleiding. _van het verlangen door aanraking 
_van het verlangen door taal en beeld 
Plato en Nietzsche thematiseren beiden de aanraking door het andere middels de 
ander. De aanraking door het andere gebeurt via de ander; het is de ander die raakt. 
Bij Plato is dit de mooie jongeling zoals deze verschijnt in het Symposium en in de 
Phaedrus. Bij Nietzsche zijn dit de vrouw-metaforen en ook Dionysos. Er vindt een 
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verwijzing naar het andere plaats door de ander. De ander heeft een relatie tot het 
andere en het zelf neemt door de ander deel aan die relatie. 
De termen ander en andere refereren aan een zijnsvorm die door het zelf als 
transcendent aan de eigen zijnsvorm wordt ervaren. In die zin dat er iets van het 
andere in de ander wordt ervaren dat het bevattings- en beheersingsvermogen van 
het zelf overstijgt. Als deze ervaring van transcendentie afwezig is en zowel de ander 
als het andere tot het zelf herleid worden kan de aanraking niet meer zijn dan een 
zelfberoering, waarbij de ander tot instrument wordt gemaakt. Als de ander tot het 
zelf herleid wordt kan er geen sprake zijn van aanraking door het andere en derhalve 
geen sprake van transcendentie. De waarde van de ander als ander wordt dan ook 
niet ervaren en dit heeft tot gevolg dat de ander alleen als verlengstuk van het zelf 
gezien wordt. Deze houding is aanwezig bij ieder misbruik van de ander en iedere 
schending van de eigenheid en integriteit van de ander. In tegenstelling hiermee is 
het de ervaring van de transcendentie van de ander die instrumentalisering 
onmogelijk maakt.13 
De ander bij Plato en Nietzsche representeert het ethische moment; de ander 
belichaamt de waarde en de norm. Door de aanraking ontstaat het verlangen naar de 
ander en middels deze naar het andere en naar het ideaal. Bij Plato is het andere het 
absolute schone en goede; bij Nietzsche is dit het oer-dionysische. De aanraking met 
de transcendente ander is een omverwerping omdat het een radicale verandering 
teweeg brengt waarin oude waarden door nieuwe moeten worden vervangen. Door 
de mooie jongeling en de vrouw-metaforen en Dionysos vindt er een aanraking 
plaats met, en op basis hiervan een verlangen naar, respectievelijk het absolute 
schone/goede en het oer-dionysische. Zowel voor Plato als voor Nietzsche geldt dat, 
omdat er iets van het andere in de ander herkend kan worden -in de mooie jongeling 
iets van het absolute schone/goede; in de vrouw-metaforen en Dionysos iets van het 
oer-dionysische- de aanraking met het andere plaats kan vinden. 
In het Symposium ontstaat door middel van de aanraking door de ander (de 
schoonheid van de ander) het verlangen naar het aanschouwen van het absolute 
schone en goede en door dit andere ontstaat het verlangen tot verwekken van ware 
deugd (209b). Ook het daadwerkelijke aanschouwen van het absolute schone en 
goede (dat bereikt wordt in de laatste mystieke fase) leidt tot het verwekken van 
ware deugd in anderen (212a). De relatie tussen de schoonheid van de ander en de 
absolute schoonheid en goedheid is aangegeven. Iemand kan van jongsaf de 
schoonste vorm van inzicht (wijsheid en rechtvaardigheidszin) in zijn ziel dragen. 
Plato noemt zo iemand een goddelijk wezen. Door contact met het schone verlangt 
deze persoon ernaar deze deugden voort te planten (209 b). 
In de Phaedrus herinnert de ander (de schoonheid van de ander) aan het absolute 
schone en goede zodat er een verlangen hiernaar ontstaat. Ook hier, evenals in het 
Symposium is het de filosoof die de belangrijkste positie inneemt. In de Phaedrus 
heeft zíjn ziel het meeste aanschouwd van het absolute schone en goede (248d) en is 
13 De ander kan gezien worden als icoon in de zin van Marion en niet als idool (vgl. Kal 1992). 
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bij hem het verlangen naar de aanschouwing ervan het sterkst Ook hier is sprake van 
een ideaal: de geliefde wordt gevorm naar het beeld van de god. Heen een beminde 
een ziel die Zeus heeft gevolgd, dan worden door de minnaar de wijsgerige natuur en 
de leiderscapaciteiten van de geliefde ontwikkeld (252e). Door het contact met de 
beminde is de minnaar echter ook in staat bij zichzelf de gelijkenis met de god te 
ontwikkelen (252e). Ook in de Phaedrus gaat het verlangen uit naar aanschouwing 
van het absolute schone en goede en hierdoor ontstaat het ideaal: in de beminde en 
in zichzelf de goddelijke eigenschappen te ontwikkelen. 
In Nietzsches teksten roept de ander (de vrouw-metaforen en Dionysos uit Jenseits 
von Gut und Böse,295) eveneens het verlangen op naar het andere (het oer-
dionysische) en naar het ideaal (de dionysische filosofie en het dionysische leven). 
De vrouw-metaforen en Dionysos (ver)leiden tot het dionysische leven. Het 
dionysische leven en de dionysische filosofie zijn bijna synoniem, zoals de vrouwen 
Leven en Wijsheid laten zien. Zij lijken immers sprekend op elkaar (vgl. hoofdstuk 6). 
10.3.1. De uitwerking van de analogie 
In de hiernavolgende paragrafen zullen de verschillende punten uit de hierboven 
genoemde analogie met betrekking tot de structuur van verlangen en verleiding bij 
Plato en Nietzsche worden uitgewerkt op basis van de voorafgaande negen 
hoofdstukken. Achtereenvolgens zullen de aanraking (10.3.1.1.); het andere 
(10.3.1.2); het ideaal (10.3.1.3); schoonheid (10.3.1.4) en verleiding (10.3.1.5) aan de 
orde gesteld worden. 
10.3.1.1. De aanraking door de ander 
Bij Nietzsche is net als bij Plato sprake van een aanraking door de ander die 
inspirerend werkt. De Platoonse aanraking kwam duidelijk naar voren in de 
bespreking van Eros in hoofdstuk 7. Eros werd goddelijke inspiratie genoemd. Ook 
Alcibiades' "plotselinge" geraakt worden door Sokrates en middels Sokrates door het 
transcendente (het absolute schone en goede) werd aangegeven. In Diotima's rede is 
eveneens sprake van het "plotselinge" geraakt worden door het absolute schone en 
goede. Eros als goddelijke waanzin werd bepaald als de aanraking door de absolute 
schoonheid/goedheid die in eerste instantie in de zinnelijke aardse schoonheid van de 
ander wordt ervaren. Het is de aardse schoonheid die raakt en die het erotische 
verlangen oproept. Verdenius (1962) typeert de aanraking door Eros als "seelische 
Erschütterung" (p. 136). 
Voordat in hoofdstuk 2 het dionysische bij Nietzsche aan de orde werd gesteld, werd 
in hoofdstuk 1 de mythische Dionysos getypeerd als symbool voor het andere, dat 
ook het heilige werd genoemd. Dit andere toont zich als zeer aards. Door de 
aanraking met dit andere brengt Dionysos de mens in extase. De mythische Dionysos 
261 
bleek ook op deze wijze in het werk van Nietzsche aanwezig te zijn. Bij de 
bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie in hoofdstuk 2 werd 
geconstateerd dat Dionysos verschijnt als de vreemdeling, die de mens in contact 
brengt met het vreemde, het andere, dat ook in de mens zelf aanwezig is. Dit andere 
werd bepaald als iets ondefinieerbaars (vgl. 10.3.1.2). In dit verband kan als een 
variatie op de in hoofdstuk 2 aangehaalde uitspraak van Sallis (1991) gesteld worden: 
Dionysos laat "the unpresentable Dionysian shine in a distance" (p.98). 
De aanraking werd in hoofdstuk 3 verbonden met inspiratie. Deze dionysische 
inspiratie werd door Nietzsche zelf bepaald als plotselinge openbaring, als iets dat 
plotseling door iemand wordt ervaren en hem/haar omverwerpt. De inspiratie is 
omverwerpend, het is een gewelddadige inspiratie. Deze inspiratie als plotselinge 
aanraking door het andere (oer-dionysische) komt overeen met het "plotselinge" 
verschijnen van Sokrates en de "plotselinge" ervaring van het absolute schone en 
goede (het Platoonse andere). In ditzelfde hoofdstuk werd eveneens aangegeven dat 
Nietzsches dionysische natuur verwijst naar zijn affiniteit en band met de god 
Dionysos. In hoofdstuk 9, in de bespreking van Jenseits von Gut und Böse, 295 
werd het letterlijke contact -de aanraking- met deze god uitgewerkt. In dit laatste 
hoofdstuk werd de aanraking ook als verleiding bepaald (vgl. 10.3.1.5). De 
dionysische aanraking, de inspirerende aanraking die omverwerpend is en in deze zin 
gewelddadig genoemd kan worden, kan herkend worden in de beelden van ziekte, 
strijd en eenzaamheid (vgl. 10.4.1.). De periode van ziekte die Nietzsche onder andere 
ook in de 'Nachlass' van 1885 (41 [9]) beschrijft als zijn eigen ziekte kan gezien 
worden als de omverwerpende aanraking. Nietzsche laat alles achter zich en maakt 
zich los van oude waarden. Dit is niet alleen een eenzame- maar ook een 
ziekmakende strijd. Na deze periode breekt de periode van gezondheid aan. Ook 
Alcibiades toont hoe omverwerpend de aanraking door het schone en goede -middels 
Sokrates- kan zijn. Hij is echter niet in staat de weg van Eros te gaan, zoals wordt 
aangegeven in het Symposium. 
Datgene waar het in de ziekte of innerlijke strijd om gaat is hieraan transcendent en 
inspireert. De met de strijd verbonden zelfoverwinning heeft in deze zin niet alleen 
met het zelf te maken, maar met iets dat dit zelf overstijgt en inspireert. In hoofdstuk 6 
werd Ariadne verbonden met dit transcendente. De vrouw-metafoor Ariadne werd 
beschreven als metafoor voor dionysische inspiratie zonder welke de dionysische 
filosofie niet zou kunnen bestaan. In ditzelfde hoofdstuk werd duidelijk dat er een 
inspirerende werking van alle vrouw-metaforen uitgaat, die als zodanig wordt 
gerepresenteerd door Ariadne. (Dit is voor Circe slechts voor een deel van 
toepassing.) Inspiratie werd bepaald als de aanraking door het andere -het oer-
dionysische- die aanzet tot handelen. Omdat inspiratie voortkomt uit het oer-
dionysische, komt het dus voort uit datgene of diegene waarin dit oer-dionysische 
aanwezig is en herkend kan worden. Dit is zowel het geval bij Dionysos als bij de 
vrouw-metaforen. In hoofdstuk 5 en 6 werd aangegeven dat de vrouw-metaforen 
Antigone, Medusa, Moira en de Moeders van het Zijn expliciet naar dit oer-
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dionysische verwijzen. Op grond hiervan gaat er een inspirerende werking van hen 
uit. In hoofdstuk 2 werd aangegeven dat het oer-dionysische ook in verbinding met 
het apollinische verschijnt. De inspirerende werking van dit Griekse dionysische, 
waarin het oer-dionysische wordt verhuld door de (apollinische) schoonheid van de 
schijn en het noodzakelijke samengaan van het oer-dionysische met het apollinische 
wordt benadrukt, is aanwezig in de overige vrouw-metaforen: Antigone en 
(Cassandra verwijzen naar de Griekse tragedie, waarin het apollinische en het oer-
dionysische samengaan. Medusa verwijst naar het apollinische dat slechts kan 
bestaan in relatie tot het oer-dionysische zoals in hoofdstuk 2 is aangegeven. Helena 
verwijst naar het ideaalbeeld van het Griekse bestaan en naar de tragedie waarin in 
beide gevallen sprake is van het samengaan van het apollinische en het 
oerdionysische. Pythia verwijst naar het Griekse wezen en dus naar de verbinding 
tussen het apollinische en het oer-dionysische. De tovenares Kunst verwijst naar de 
apollinische kunst die wederom alleen in relatie tot het oer-dionysische kan bestaan. 
De Filosofie van de natuur verwijst naar het dionysische als het samengaan van het 
apollinische en het oer-dionysische. De vrouw-metafoor Waarheid verwijst naar de 
onwaarheid van de waarheid en naar het Griekse besef van de noodzakelijke schijn 
die het oer-dionysische verhult. De vrouw-metaforen Leven en Wijsheid verwijzen 
naar de schoonheid van het bestaan en naar de leer van Zarathustra. De centrale 
thema's in deze leer zijn dionysische thema's, waarbij het dionysische gedacht moet 
worden als het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische (vgl. 
hoofdstuk 3). De schoonheid van Leven en Wijsheid, die, omdat ze sprekend op 
elkaar lijken, aangeven hoe dicht de dionysische filosofie (wijsheid) bij het leven 
staat, is de schitterende schoonheid die als een gouddoorstikte sluier verleidelijk en 
veelbelovend over de werkelijkheid gedrapeerd is, zoals in het aforisme "vita femina" 
wordt gesteld. De vrouw-metafoor Eeuwigheid verwijst naar een van de genoemde 
dionysische thema's: de Ewige Wiederkehr. Aphrodite verwijst naar de zinnelijkheid, 
waarin eveneens de verbinding tusen het apollinische en oer-dionysische aanwezig is 
(vgl. 6.3.1 en 10.2.3). Circe tenslotte neemt een uitzonderingspositie in. Zij verwijst 
primair naar de tover- en verleidingskracht die, positief aangewend, overeenkomt met 
de apollinische schone schijn. De verleidingskracht die uitgaat van deze schoonheid 
wil Nietzsche in dienst stellen van zijn filosofìe. In Circes verwijzing naar de roes van 
de liefde komt zij overeen met Aphrodite; ook hier is sprake van de verbinding 
tussen het apollinische en het oer-dionysische. Datgene echter waartoe Circe 
verleidt in de meeste aangehaalde teksten wordt door Nietzsche afgewezen. Dit 
betreft de wreedheid, de muziek van Wagner, nihilistische waarden en de 
(nihilistische) moraal. In deze zin representeert Circe datgene waar Nietzsches 
dionysische filosofie zich tegen keert en is zij verbonden met Nietzsches kritiek op 
de moraal (vgl. 10.3.1.5). 
De verbinding van de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het latere 
werk met het oer-dionysische is duidelijk aanwezig. Ook de verbinding van de 
vrouw-metaforen met een aantal centrale thema's in Nietzsches latere werk, waarvan 
in hoofdstuk 3 de relatie met het dionysische werd aangegeven, is aanwezig. Het gaat 
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hier om de verbinding tussen Waarheid, Circe en Ariadne met het thema van de grote 
gezondheid; de verbinding tussen Leven en Eeuwigheid met de Ewige Wiederkehr 
en Ariadne met de Übermensch en de Umwertung. Het dionysische waarvan hier 
sprake is, is het dionysische als het samengaan van het apollinische en het оег-
dionysische, zoals het in Die Geburt der Tragödie werd benadrukt. 
De aanraking vindt plaats door middel van schoonheid (vgl. 10.3.1.4) en het is deze 
schoonheid die verleidt (vgl.10.3.1.5). De verbinding tussen verlangen en verleiding 
als aanraking is in hoofdstuk 6 aangegeven. Door de aanraking ontstaat het 
verlangen waarin immanentie en transcendentie worden verbonden. Verlangen werd 
beschreven als een uitstaan naar, en als een ervaring die aanzet tot beweging (vgl 
Peperzak 1971, p.75 en 103). Deze verbinding tussen immanentie en transcendentie 
is aanwezig in Plato's Eros als het reiken naar het hoogste goede dat transcendent is 
aan het individuele bestaan en dat in deze transcendentie het individuele bestaan 
richting geeft. De verbinding tussen immanentie en transcendentie is ook aanwezig in 
het dionysische verlangen. Dat deze verbinding ook in het sokratische en het 
apollinische verlangen aanwezig is werd aangegeven in hoofdstuk 8. De grond van 
de werkelijkheid, het in wezen ondefinieerbare oer-dionysische, dat zich manifesteert 
in veelheid en voortdurende verandering, veroorzaakt -middels verschillende 
(noodzakelijke) illusies- de verschillende vormen van verlangen. De drie genoemde 
(noodzakelijke) illusies werken verleidend. Zij verleiden op verschillende manieren 
tot het leven (1,115/116). Nietzsche maakt echter duidelijk dat de grond van de 
werkelijkheid het sterkst als zodanig herkenbaar is in het dionysische. Deze grond, 
die tegelijk ook afgrond is door zijn onbepaalbaarheid en die zich manifesteert als 
veelheid en voortdurende verandering, kan slechts ervaren worden door de sterkste 
naturen. Dit wordt ook duidelijk door het gebruik van de term 'illusie-treden' en door 
Nietzsches constatering dat er soms nog krachtiger illusies nodig zijn dan de drie 
genoemde (1,116). Alleen de geestelijk sterke kan leven in de dionysische 
werkelijkheid, zoals ook in hoofdstuk 4 werd aangegeven. 
De aanraking door Dionysos verleidt tot het dionysische leven. De aanraking met het 
oer-dionysische roept in Nietzsche zelf het verlangen op naar realisering van een 
dionysische (tragische) cultuur (10.3.1.3). Deze aanraking door de god/filosoof 
Dionysos werd besproken in hoofdstuk 9 als de aanraking die degene die wordt 
aangeraakt eerst omverwerpt. Hiermee wordt verwezen naar de omverwerping van 
traditionele waarden die eerst vernietigd moeten worden alvorens er nieuwe voor in 
de plaats gesteld kunnen worden. De aanraking door Dionysos werd bepaald als een 
raken aan het diep verborgen oer-dionysische in ons, waarvan het centrale aspect de 
verbinding van creatie en vernietiging betreft. De dionysische aanraking die in de 
verleiding plaatsvindt is in eerste instantie een omverwerping die degene die wordt 
aangeraakt drastisch verandert en die uiteindelijk resulteert in een nieuw verlangen 
en in nieuwe hoop. De aanraking die het dionysische verlangen doet ontstaan werd 
gezien als een aanraking door het leven zelf. De god Dionysos is Nietzsches 
verwijzing naar de verborgen grond en afgrond van het bestaan en naar de affirmatie 
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van de veelheid en voortdurende verandering waarin deze zich manifesteert. 
10.3.1.2. Het andere 
Zowel bij Plato als bij Nietzsche is sprake van een relatie tussen het andere en het 
ideaal (vgl.10.3.1.3). Het andere bij Plato (het schone en goede) is niet te beschrijven 
en wordt slechts aangeduid als absolute schoonheid en goedheid. Het is evenmin 
zondermeer waarneembaar. Dit geldt eveneens voor Nietzsches oer-dionysische. Ook 
dit is niet te beschrijven en kan alleen aangeduid worden als voortdurende 
verandering en veelheid van strijdende wilsimpulsen (vgl. 10.4.1 voor een bespreking 
van de verschillende uitwerkingen van het andere bij Plato en Nietzsche). 
Eros werd in hoofdstuk 7 bepaald als een niet-eenduidig moeilijk te definiëren begrip. 
Men moet ingewijd worden in de mysteriën van Eros. Om ingewijd te kunnen 
worden moeten dualistische denkschema's verlaten worden, aldus Diotima. Eros werd 
gezien als datgene dat de mens van buitenaf beïnvloedt. Aan deze beweging van 
buiten naar binnen werd het vaker genoemde religieuze aspect van Eros verbonden. 
Dit riep, zoals aangegeven in hoofdstuk 7, echter de vraag op of wij in onze tijd niet 
toe zijn aan een herbezinning op wat de betekenis van "het religieuze" kan zijn. 
Wellicht moeten wij voorbij het vaak dogmatische karakter van religie terug naar dat 
wat religie in oorsprong betekende om dit aspect van Eros te kunnen begrijpen. Een 
van de overeenkomsten tussen de besproken Platoonse dialogen (het Symposium 
en de Phaedrus ) betreft het transcendente aspect van Eros. Eros wordt getypeerd 
als het goddelijke aspect van de menselijke natuur. Het verhaal over Eros wordt door 
Bury (1932) profetische inspiratie genoemd. Ook hierin is een duidelijke 
overeenkomst met het dionysische aanwezig: zowel ten aanzien van Zarathustra als 
ten aanzien van Die Geburt der Tragödie wordt over profetische inspiratie 
gesproken. 
Ook Nietzsches "andere" -het oer-dionysische- is transcendent in die zin dat het het 
bevattingsvermogen van het zelf overstijgt. Bij de bespreking van Die Geburt der 
Tragödie in hoofdstuk 2 werd het oer-dionysische door Nietzsche getypeerd als 
"ondergrond van de werkelijkheid", als de grond van het Zijn achter of onder de 
empirische werkelijkheid. Het oer-dionysische als het andere wordt door Nietzsche 
bepaald als "oer-zijn", "oer-wezen", "oer-ene" en het "waarachtige zijn". In deze 
typeringen wordt verwezen naar een diepere of meer oorspronkelijke zijnswijze; iets 
dat er altijd al was, altijd is en altijd zal zijn. Een zijnswijze die wordt ervaren in de 
dionysische ik-overstijgende extase. Als verborgen oer-grond achter of onder de 
empirische werkelijkheid kan dit oer-dionysische dus niet of nauwelijks beschreven 
worden. Het gaat om de meest basale, niet-cultuur bemiddelde, aanraking door het 
leven. Deze aanraking is precies op grond van de afwezigheid van het aan het "ik" 
gekoppelde vermogen te reflecteren niet of nauwelijks te beschrijven. Het gaat om de 
ervaring van iets dat slechts als "het andere" beschreven kan worden en dat als 
zodanig overeenkomt met de beschrijving van mystieke ervaringen. Zowel bij Plato 
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als bij Nietzsche werd gesproken over inwijding in een mystieke leer (vgl. hoofdstuk 
7 en vgl. de opmerking van Colli ten aanzien van Die Geburt der Tragödie in 
hoofdstuk 2). In hoofdstuk 4 werd aangegeven dat het (oer-) dionysische dat zich 
manifesteert als veelheid en voortdurende verandering door middel van de aan deze 
veelheid en verandering opgelegde schijn-eenheid leefbaar wordt gemaakt. Door het 
op deze wijze vastleggen van betekenis ontstaat een vervalsing van de werkelijkheid, 
die evenwel noodzakelijk is. Zo ook werd in hoofdstuk 2 de noodzakelijke 
apollinische schijn bepaald als de voorwaarde voor iedere culturele ontwikkeling. 
Het oer-dionysische werd in hoofdstuk 8 getypeerd als "Urlust" en verbonden met 
het spelende kind dat bouwt en weer vernietigt. De grond van de werkelijkheid, het 
in wezen ondefinieerbare oer-dionysische, dat zich manifesteert in veelheid en 
voortdurende verandering, veroorzaakt middels verschillende noodzakelijke illusies, 
de verschillende vormen van verlangen (sokratisch, apollinisch en dionysisch, vgl. 
ook 10.3.1.1.). 
Zowel bij Plato als bij Nietzsche verwijst het andere naar een voor de mens als mens 
onmogelijke zijnswijze. Beide uitwerkingen van het andere betreffen zijnswijzen die 
als zodanig niet bereikbaar zijn voor het individu. De daadwerkelijke realisering van 
het verlangen naar het andere maakt zowel bij Plato als bij Nietzsche een einde aan 
de menselijke zijnswijze. Bij Plato hebben alleen de zielen en de goden deel aan het 
andere; bij Nietzsche is de definitieve versmelting met het oer-dionysische een 
definitieve opheffing van het menselijke zelfbewustzijn. 
Zowel bij Plato als bij Nietzsche is er sprake van het andere als aanwezig in de ziel 
van de ander. In Jenseits von Gut und Böse, 295 geeft Nietzsche aan dat het oer-
dionysische, de oer-grond van de werkelijkheid zich diep in de ziel bevindt (vgl. 
hoofdstuk 9), zoals ook Plato in het Symposium en in de Phaedrus aangeeft dat 
het schone en goede zich in de ziel bevinden (vgl. hoofdstuk 7). 
10.3.1.3. Het andere als basis voor het ideaal 
De in de voorafgaande paragraaf besproken onbereikbaarheid van het andere doet 
echter geen afbreuk aan het verlangen, integendeel. Het verlangen naar het andere 
blijft aanwezig en resulteert in het verlangen naar het ideaal dat zowel door Plato als 
door Nietzsche getoond wordt. In het streven naar het ideaal komt zowel bij Plato als 
bij Nietzsche de menselijke zijnswijze het dichtst bij het andere. In het ideaal wordt 
iets van het andere in de menselijke zijnswijze geactualiseerd. In het realiseren van 
het ideaal speelt zowel voor Plato als voor Nietzsche de filosoof een centrale rol. 
Beiden zien hun ideaal ook als een politiek ideaal. Het ideaal is voor Plato het 
filosofische leven, waarin het voortbrengen van deugd (Symposium) en het gelijk 
worden aan de god (Phaedrus) centraal staan. Bij Nietzsche is het ideaal het 
dionysische leven: het vermogen te leven (en de affirmatie van dit leven) in het besef 
van het oer-dionysische, i.e. in het besef van de Ewige Wiederkehr en de Wille zur 
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Macht. 
Het ideaal van het dionysische leven kwam naar voren in hoofdstuk 2 bij de 
bespreking van de oude vorm van kennis, de tragische kennis, die opnieuw kan 
ontstaan als wordt erkend dat de aanspraken van de wetenschap op logische 
inzichtelijkheid van de werkelijkheid onmogelijk zijn. In de dionysische wijsheid die 
de plaats van de wetenschap zal moeten innemen, staan de erkenning en de affirmatie 
van het oer-dionysische karakter van de werkelijkheid centraal. Het dionysische is de 
moderne mens echter vreemd. In tegenstelling tot de Grieken zijn moderne mensen 
volgens Nietzsche door opvoeding en scholing afgesneden van de mythe en dus van 
het dionysische. Zoals in hoofdstuk 2 werd aangegeven wordt de mythe door 
Nietzsche het "zusammengezogene Weltbild" genoemd en wordt de noodzaak van 
de mythe en het leven met een mythische horizon benadrukt. 
In hoofdstuk 3 werd aangegeven hoe tegenover de moraal als afwijzing van het 
leven, als instinct van de vernietiging Nietzsches leer van de affirmatie van het leven, 
de affirmatie van het dionysische verschijnt. Deze affirmatie van het leven impliceert 
ook de affirmatie van zinnelijkheid. Het dionysische wordt getypeerd als de uit 
overvolheid geboren affirmatie. De hoop op de realisering van een tragische, 
dionysische cultuur, die in Die Geburt der Tragödie wordt geuit, wordt in Ecce 
Homo opnieuw uitgesproken. In deze tragische cultuur gaat het om de 
"Höherzüchtung der Menschheit" en de vernietiging van het ontaarde (nihilistische) 
instinct. 
In het thema van 'de grote gezondheid' dat eveneens werd besproken in hoofdstuk 3, 
wordt ook verwezen naar het dionysische ideaal. De filosofen van de grote 
gezondheid worden verleid door een ideaal dat hun verlangen vasthoudt en dat werd 
bepaald als het dionysische of de god Dionysos. Het hier besproken ideaal betreft de 
realisering van een dionysisch tijdperk. 
De dionysische inspiratie werd in hoofdstuk 3 verbonden met Zarathustra's opgave. 
Deze is gericht op de transformatie van de mens, geïnspireerd door het beeld van de 
Übermensch. Met dit beeld van de Übermensch werd ook Ariadne verbonden. Zoals 
bij de bespreking van Zarathustra's taak in hoofdstuk 3 werd aangegeven is het 
realiseren van het dionysische ideaal geen eenvoudige opgave. Vandaar dat 
Nietzsche zijn dionysische opgave ook bepaalt als zijn lot. Wie wil creëren moet eerst 
vernietigen; wie nieuwe waarden wil scheppen moet eerst oude waarden afbreken. 
Kwaad en vernietiging worden door Nietzsche gezien als een noodzakelijk onderdeel 
van de "Ökonomie des Ganzen" (6,368). Dionysos wordt om deze reden een 
gevaarlijke god genoemd; hij vernietigt voor hij creëert. In hoofdstuk 9 werd 
aangegeven dat de vernietiging van oude waarden ook de vernietiging van de mens 
impliceert, die deze oude waarden heeft geïnternaliseerd. Op grond hiervan werd de 
genoemde schoonheid van Dionysos ook een duivelse schoonheid genoemd 
(10.3.1.4). De mens wordt door Dionysos te gronde gericht, maar deze vernietiging 
van de oude mens geschiedt met het oog op de creatie van een nieuwe (dionysische) 
mens. 
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Bij de bespreking van Jenseits von Gut und Böse, 295 in hoofdstuk 9 verscheen 
Dionysos als het ideaalbeeld van Nietzsches filosofie van de veelheid en de 
voortdurende verandering. Nietzsches amor fati is zijn dionysische verhouding tot de 
werkelijkheid, zijn "ja" zonder voorbehoud tegen het leven zoals het is. Voor de 
realisering van het dionysische ideaal, de affirmatie van het leven zoals het is, is 
echter een sterker type mens nodig. Het gaat hier om mensen die de grote 
gezondheid bezitten zoals in hoofdstuk 3 werd aangegeven. De dionysische 
aanraking die in hoofdstuk 3 en 4 werd bepaald als een omverwerping zet aan tot de 
realisering van dit dionysische ideaal. Zoals aangegeven gaat het hierbij om de 
affirmatie van het dionysische leven, hetgeen de affirmatie betekent van de Ewige 
Wiederkehr, de Wille zur Macht en de Übermensch en dus van de hierin getoonde 
voortdurende verandering, de cyclus van ontstaan en vergaan, de strijd en het 
perspectìvisme en de mogelijkheid te leven in een werkelijkheid die wordt bepaald als 
Ewige Wiederkehr en Wille zur Macht. 
In hoofdstuk 7 werd aangegeven dat het dionysische door Nietzsche ook als het 
heidense wordt getypeerd en Dionysos als het symbool van de verheerlijking van de 
heidense wereld. Nietzsches beoogde herinstelling van de heidense dionysische 
wereld is ook de herinstelling van een god, die tegelijkertijd een nieuwe en een oude 
god is. Hij is het symbool van zinnelijkheid en van de affirmatie van het leven. De 
vraag die naar aanleiding hiervan werd gesteld was of dit dionysische geloof als 
geloof en als waarheid Nietzsche niet toch tot een (heidense) metafysicus maakt? 
Nietzsches omkering van waarden moet de moderne mens ten goede komen. Naar 
aanleiding van de bespreking van Die fröhliche Wissenschaft, 125 werd 
aangegeven dat Nietzsche een richting wil creëren voor de richtingloos ronddolende 
mens; hij wil nieuwe waarden stellen. In dit stellen van waarden bestaat wellicht zijn 
belangrijkste overeenkomst en affiniteit met Plato. Deze overeenkomst laat onverlet 
dat de waarden die beide filosofen voorstaan verschillend zijn. Het dionysische 
verlangen is gericht op de realisering van een dionysisch leven, op affirmatie van de 
dionysische werkelijkheid die Nietzsche toont in het beeld van het kind dat spelend 
bouwt en vernietigt. De moderne mens is ver verwijderd van dit ideaal. In hoofdstuk 
8 werd aangegeven dat leegte en gebrek aan de basis liggen van het verlangen van 
de moderne mens. Deze leegte wordt veroorzaakt door de afwezigheid van een 
mythisch thuis, een mythische moederschoot, een mythische inbedding. Het niet 
geworteld zijn en de afwezigheid van een horizon, maakt van de moderne mens een 
verwoed verzamelaar en rusteloos zoeker, die overal zijn bevrediging tracht te 
vinden, maar deze nergens vindt. Deze mens wil Nietzsche een nieuw verlangen 
geven. Zoals in hoofdstuk 8 werd aangegeven streeft Nietzsche naar de verandering 
van het sokratische verlangen in het dionysisch verlangen. Hierdoor zou de moderne 
mens zijn mythische thuis kunnen hervinden. In dit verband werd gesteld dat Die 
Geburt der Tragödie niet alleen cultuurkritiek bevat, maar dat er ook een nieuwe 
weg wordt getoond; of liever, een oude weg, die opnieuw begaanbaar gemaakt moet 
worden. In hoofdstuk 9 was sprake van een bijna politiek programma gebaseerd op 
de filosofie van Dionysos, waarbij het aanleren en doorgeven van een andere moraal 
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beoogd wordt. Dionysos' opvoedende taak komt ook tot uitdrukking in Nietzsches 
typering van de god/filosoof als "opvoeder". In hoofdstuk 1 was al duidelijk 
geworden dat deze opvoedende taak niet nieuw is. Een van de namen die reeds in de 
oudheid aan Dionysos werden toegekend was "paideios". 
De opvoedende taak, die zowel bij Eros als bij Dionysos aanwezig is, is sterk 
verbonden met verleidingskracht (vgl. 10.3.1.5). Deze staat in dienst van het ideaal 
waartoe wordt opgevoed. In deze zin werd in hoofdstuk 9 en 10 gesteld dat er niet 
alleen sprake is van een pedagogische Eros, maar ook van een pedagogische 
Dionysos. Het belang van de verleidingskracht van Nietzsches filosofìe werd 
aangegeven in het aforisme over de waarheid als Circe dat in hoofdstuk 6 werd 
besproken. Nietzsche realiseert zich dat als zijn dionysische filosofìe over de tover- en 
verleidingskracht van Circe kan beschikken, zijn doel -het onstaan van een 
dionysisch tijdperk· bereikt kan worden. 
10.3.1.4. Schoonheid 
Met betrekking tot de verleidingskracht van de ander is er ook sprake van 
overeenkomst tussen Plato en Nietzsche. De ander is degene die met zijn/haar 
schoonheid verleidt. Zowel bij Plato als bij Nietzsche hebben schoonheid en 
zinnelijkheid in deze een duidelijk belang en een duidelijke functie. 
In de bespreking van Plato's Eros is regelmatig sprake van schoonheid. Zoals 
Sokrates aangeeft wordt er voortdurend over schoonheid gesproken omdat van alle 
absolute zijnden "de schoonheid" voor de mens het duidelijkst herkenbaar is. Via de 
aardse schoonheid als een soort intermediair wordt ook de weg naar contemplatie 
van de andere zijnden geopend. In hoofdstuk 7 werd geconstateerd dat de 
verbinding tussen ethiek en esthetiek en tussen transcendentie en lichamelijkheid 
duidelijk aanwezig is in beide Platoonse dialogen en dat deze de kern vormt van 
Plato's Eros. Eros als goddelijke waanzin is de aanraking door de absolute 
schoonheid/goedheid die in de zinnelijke aardse schoonheid van de ander wordt 
ervaren. 
Schoonheid speelt ook een centrale rol in Nietzsches concept van het dionysische. 
Bij de bespreking van Die Geburt der Tragödie in hoofdstuk 2 werd de door 
Nietzsche aangegeven functie van schoonheid beschreven. Schoonheid wordt pas 
echt schoonheid als de relatie met het dionysische aanwezig is. Des te dieper het 
inzicht in het oer-dionysische, des te groter de apollinische schoonheid, zoals in de 
laatste paragraaf van Die Geburt der Tragödie duidelijk werd. Aan Homerus wordt 
in Die Geburt der Tragödie de apollinische kracht toegekend op basis waarvan de 
schitterende glorieuze Olympische godenwereld heeft kunnen ontstaan (die de oer-
dionysische afgrond kan bedwingen). 
Bij de bespeking van het dionysische in Nietzsches latere werk in hoofdstuk 3 werd 
schoonheid eveneens als een soort verovering gezien (vgl.10.4.1). In verschillende in 
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dit hoofdstuk besproken beelden werd aangegeven dat de (zelf)overwinning -ook 
bepaald als het springen over de eigen schaduw- de schoonheid zal doen ontstaan. 
Deze schoonheid werd ook in verband gebracht met "himmlischer Kinder". In dit 
zelfde hoofdstuk werd eveneens de schoonheid van de Übermensch besproken. 
De schoonheid is ook aanwezig bij de vrouw-metaforen. In hoofdstuk 6 werd 
aangegeven dat de schoonheid straalt vanuit het besef dat zij de afgrondelijke diepte 
onder zich bedekt houdt. De schijn is noodzakelijk om het leven leefbaar te maken. In 
dit hoofdstuk werd ook de verbinding tussen schoonheid en transcendentie gelegd. 
In het aforisme 'vita femina' geeft Nietzsche aan dat er een gelukkig toeval nodig is 
om schoonheid te kunnen waarnemen. De wolkensluier moet weggeschoven zijn, 
waardoor de zon op de bergtoppen kan gloeien. Om dit te kunnen ervaren moet je 
niet alleen op de juiste plaats staan maar de wolkensluier in je ziel moet ook zijn 
weggetrokken. In dit verband stelt Nietzsche dat de ziel moet openstaan voor dat 
wat van buiten komt. Nietzsche verwijst hier naar het openstaan voor de aanraking 
door het leven zelf (het oer-dionysische). Beide voorwaarden zijn echter zelden 
tegelijkertijd aanwezig. 
De schoonheid die ook bij alle vrouw-metaforen aanwezig is, wordt bij een aantal 
van hen expliciet genoemd. Samen met Eros wordt de vrouw-metafoor Aphrodite 
door Nietzsche getoond in haar -door haar zinnelijkheid aanwezige- vermogen tot 
het creëren van idealen en het vermogen om op basis van een ideaal verbindingen 
aan te gaan. De kracht van de zinnelijke schoonheid wordt hier benadrukt. De 
schoonheid van de vrouw-metaforen Leven en Wijsheid is een schitterende 
schoonheid, die als een gouddoorstikte sluier verleidelijk en veelbelovend over de 
werkelijkheid gedrapeerd is, zoals in het aforisme 'vita femina' wordt gesteld. In 
hoofdstuk 1 bleek dat de schoonheid van de mythische Ariadne middels haar naam 
ook met stralen en schijnen is verbonden. De aantrekkingskracht van de vrouw-
metaforen is aanwezig in hun schoonheid die de basis vormt van de aanraking, het 
verleiden van het verlangen. 
In hoofdstuk 9 werd aangegeven dat ook Dionysos verleidt door zijn schoonheid, 
zijn uitstraling. Door middel van zijn schoonheid is Dionysos in staat mensen diep in 
hun ziel te raken. De schoonheid raakt iets dat de mens voor zichzelf diep verborgen 
heeft gehouden en dat als het oer-dionysische werd bepaald. De pedagogische 
Dionysos als pendant van de pedagogische eros werd bepaald als het vermogen tot 
aanleren en doorgeven van de nieuwe (dionysische) moraal. Een vermogen dat in 
directe relatie staat tot de aantrekkingskracht van degene van wie deze nieuwe 
moraal geleerd wordt. De schoonheid van Dionysos is in hoofdstuk 9 getypeerd als 
een dubbele schoonheid, een kwaadaardige en duivelse schoonheid, die wordt 
gekenmerkt door het besef van het samengaan van creatie en vernietiging. 
10.3.1.5. Verleiding 
Zowel bij Plato als bij Nietzsche is er sprake van een dubbele verleiding. Op de eerste 
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plaats thematiseren beiden het verleiden van het verlangen: het zelf wordt geraakt 
door het andere middels de ander; de ander vervoert het verlangen van het zelf. Op 
de tweede plaats gaat het bij beide filosofen om de verleiding van de lezer door taal 
en beeld. Plato en Nietzsche proberen door middel van hun teksten de lezer te raken 
en te (vermeiden. Deze overeenkomst in stijl is ook aanwezig met betrekking tot het 
polyinterpretabele karakter van beider teksten. Illustratief in dit verband is de tekst 
van Rosen (1968) na de introductie op zijn boek: 
Plato himself, too, shortly before his death, had a dream of himself as a swan, darting 
from tree to tree and causing great trouble to the fowlers, who were unable to catch 
him. When Simmias the Socratic heard this dream, he explained that all men would 
endeavor to grasp Plato's meaning; none , however would succeed, but each would 
interpret him according to his own views, whether in a metaphysical or physical or any 
other sense.(..) 
In hoofdstuk 8 werd aangegeven dat verleiding in Die Geburt der Tragödie op 
twee manieren aanwezig is. Enerzijds gaat het om een inhoudelijke thematisering. (De 
verleidingskracht van het sokratische, het apollinische en het dionysische wordt 
besproken). Anderzijds probeert Nietzsche zelf met zijn beschrijvingen zijn lezers te 
verleiden. 
De verleiding werd centraal gesteld bij de bespreking van de vrouw-metafoor Circe. 
De moraal, Circe, verleidt, maar Nietzsche doorziet haar verleidingskracht. Hij ontdekt 
de ware moraal, het nihilisme. De moraal, Circe, verleidt de mens tot leugens en bederft 
hem op deze wijze. In de bespreking van deze metafoor in hoofdstuk 6 werd 
duidelijk dat Nietzsche nadrukkelijk stelt dat de "ware" aard van de mens verborgen 
en ontkend wordt. De aanvankelijk "goede" natuur ondergaat door de moraal een 
negatieve verandering. De aanvankelijk "goede" mens verwordt tot een mens die het 
leven afwijst. In ditzelfde hoofdstuk werd aangegeven dat verleiding als zodanig 
niet positief of negatief is, alswel dat het positieve of negatieve gevolgen heeft 
afhankelijk van de intenties van degene die verleidt en het inzicht van degene die 
verleid wordt. Dit werd duidelijk bij de bespreking van de vrouw-metafoor Circe en 
haar oorspronkelijke mythologische betekenis. De verleidingskracht wordt echter aan 
meer vrouw-metaforen expliciet toegekend. Deze verleidingskracht is verbonden met 
de eveneens benadrukte schoonheid of toverkracht van de vrouw-metaforen (vgl. 
10.3.1.4). 
De in hoofdstuk 6 besproken verleiding betrof de verleiding tot zowel positieve 
waarden (dionysische waarden) als negatieve waarden (nihilistische waarden). Van 
deze laatstgenoemde verleiding was ook sprake in de eerste Dionysos dithyrambe bij 
de geest van de zwaarmoedigheid en eveneens bij de theoretische mens Sokrates uit 
Die Geburt der Tragödie. 
In ditzelfde hoofdstuk werd geconstateerd dat de verleidingskracht niet exclusief aan 
vrouwen gekoppeld is. Ook Dionysos verleidt het verlangen en kan hierdoor op één 
lijn geplaatst worden met de vrouw-metaforen. Verleiding, zo werd aangegeven, 
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bestaat niet zonder verlangen. Het aan de verleiding inherente "in vervoering" 
worden gebracht kon ook herkend worden in de functie van de metafoor. Deze voert 
ook naar elders, brengt de lezer over naar elders ("overdracht"). De metafoor draagt 
iets in zich dat naar elders voert. Om dit elders echter te kunnen ontdekken moet de 
metafoor raken (vgl.10.3.1.1). 
De betekenis van de term "verleiding" werd in hoofdstuk 9 onderscheiden van 
betekenissen als "op het slechte pad brengen" en "van de rechte weg afleiden". 
Verleiding werd gezien als het leiden naar een doel dat de moeite waard is en dat door 
Nietzsche positief gewaardeerd wordt. Deze verleidingskracht is ook aanwezig in de 
filosoof/god Dionysos die in hoofdstuk 9 werd besproken. Hij verleidt tot het 
dionysische leven. Zo ook verleidt Plato's mooie jongeling de minnaar. In deze laatste 
ontstaat het verlangen naar de absolute schoonheid en goedheid en naar een leven in 
het licht hiervan. 
Zoals aangegeven is er naast de inhoudelijke thematisering van het verlangen als 
aanraking door het andere ook sprake van een bewuste poging te verleiden. 
In hoofdstuk 5 en 6 werd gesteld dat Nietzsches vrouw-metaforen direct gekoppeld 
zijn aan Nietzsches poging zijn lezers te verleiden. Een aantal punten die benadrukt 
worden in de literatuur over metaforen konden ook in Nietzsches gebruik van 
vrouw-metaforen herkend worden. Deze betroffen: het ontbreken van een wezenlijk 
verschil tussen metafoor en wetenschappelijk concept; de bepaling van de metafoor 
als niet slechts decoratief, maar in staat tot het bieden van inzicht; en de constatering 
dat de metafoor zowel op het cognitieve als op het affectieve vlak werkt. De kracht 
van de metafoor werd in hoofdstuk 5 bepaald als het vermogen de lezer of luisteraar 
te raken en in beweging te brengen. In hoofdstuk 6 werd deze kracht zelfs als een 
dubbele kracht bepaald door de combinatie van de verleidingskracht die de metafoor 
als zodanig in zich draagt met de verleidingskracht die vaak op vrouwen 
geprojecteerd wordt. De definitie van metafoor die Nietzsche geeft in Die Geburt 
der Tragödie is direct verbonden met het dionysische. De metaforen konden 
bepaald worden als de waarneembare symbolen van de dionysische extase. In deze 
zin kon gesteld worden dat de vrouw-metaforen op dezelfde wijze als Nietzsche 
aangeeft in zijn definitie, ook voor de ogen van zijn lezers dienen te zweven en hen 
dienen te verleiden. Nietzsche blijkt echter zelf ook te kunnen worden verleid door 
zijn eigen vrouw-metaforen, zoals werd aangegeven in hoofdstuk 6. 
Nietzsche probeert met zijn ideaal zijn lezers te raken, zoals hij zelf geraakt is door het 
oer-dionysische. Het probleem van Nietzsches verleidingspoging, dat hij zelf als 
zodanig erkent, is dat het een aanraking betreft die niet of nauwelijks ervaren kan 
worden in de moderne (sokratische) cultuur door de kracht van de in deze 
theoretische cultuur aanwezige illusies (vgl. hoofdstuk 8). De verandering van het 
sokratische verlangen in het dionysische verlangen maakt deze aanraking wel 
mogelijk, waardoor de band van de moderne mens met het oer-dionysische hersteld 
kan worden. 
In 10.4 zal het verschil tussen Plato en Nietzsche met betrekking tot het punt van de 
verleiding uitgewerkt worden. 
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10.4. Verschillen in de uitwerking van de analoge structuur 
De gesignaleerde analogie in de structuur van het verlangen bij Plato en Nietzsche en 
de duidelijke overeenkomsten tussen Eros en Dionysos (vgl. 10.2.2.) nemen niet weg 
dat er verschillen aanwezig zijn met betrekking tot de uitwerking van deze structuur 
en dus de uitwerking van het andere (10.4.1) en de ander (10.4.2) in het dionysische 
en erotische verlangen. 
10.4.1. Het andere 
Het andere bij Plato (de absolute schoonheid en goedheid) onderscheidt zich van het 
andere bij Nietzsche (het oer-dionysische) door de positie die aan beide toegekend 
wordt. Deze posities verschillen van elkaar zoals een rechte lijn verschilt van een 
cirkel. Het erotische verlangen richt zich op het bereiken van het eindpunt van de 
rechte lijn. Deze rechte lijn wordt ook als een verticale lijn gedacht, gezien Sokrates 
woorden over de vleugels van de ziel, die het mogelijk maken op te stijgen naar het 
verblijf van de goden, en het naar beneden vallen (naar de aarde vallen) van de ziel 
die zijn vleugels verliest. Het verlangen naar het bereiken van het eindpunt van de 
lijn geeft aan wat uiteindelijk beoogd wordt: het deelhebben aan het absolute 
schone/goede, zoals dat mogelijk is voor de goden en de niet-geïncameerde zielen. 
Iets dat zich afspeelt op grote afstand van de aarde, waar echter wel het beginpunt 
van deze lijn geplaatst kan worden. 
Het dionysische verlangen kent daarentegen geen eindpunt dat zich op afstand van 
de aarde bevindt. Nietzsche benadrukt voortdurend het ingebed zijn in de natuur, het 
deel uitmaken van het geheel (vgl.6,96/97). Het eerder genoemde beeld van de cirkel 
geeft aan dat dat wat komt en dat wat geweest is beide verlangd worden, zoals 
Nietzsche aangeeft dat de wil niet alleen vooruit maar ook terug moet willen. Ook in 
het concept van de Ewige Wiederkehr des Gleichen wordt deze cirkelbeweging 
aangegeven. Net als het erotische verlangen kent ook het dionysische verlangen een 
aards vertrekpunt, maar in tegenstelling tot het erotische verlangen blijft het 
dionysische verlangen in de aardse cyclus van ontstaan en vergaan aanwezig. Zelfs 
het opgaan in het oer-dionysische wordt als iets aards gezien. Zoals in Die Geburt 
der Tragödie wordt aangegeven betreft dit de versmelting met de omringende 
werkelijkheid. Dit betekent niet dat er geen sprake van transcendentie is. Het andere, 
het oer-dionysische dat zich manifesteert als veelheid en voortdurende verandering, 
wordt ervaren en beschreven als iets dat het bevattings- en beheersingsvermogen 
van het zelf overstijgt. Het betekent evenmin dat er geen gerichtheid op de toekomst 
is. Ook bij Nietzsche is sprake van een verlangen dat zich richt op dat wat er nog niet 
is. De Übermensch is hier het voorbeeld van. Maar dit punt is nooit een eindpunt. Om 
in het beeld van de cirkel te blijven: het punt dat bereikt is, moet steeds opnieuw 
verlaten worden voor het volgende punt. Zoals een acrobaat oneindig veel stappen 
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moet zetten op een bal om hem te laten rollen. 
Naast de verschillende posities die door beide filosofen aan het andere worden 
toegekend, is er nog een onderscheid met betrekking tot de beschrijving van het 
transcendente andere. Hoewel Plato en Nietzsche beiden de onbeschrijfbaarheid 
hiervan erkennen, zoals in 10.3.1.2. aangegeven, pogen zij desondanks dit 
onbeschrijfbare nader te bepalen. In deze nadere bepaling is een duidelijk verschil 
aanwezig tussen eenheid en harmonie versus veelheid en spanning. Plato beschrijft 
het andere, het schone en goede als een harmonieus geheel. Nietzsche daarentegen 
beschrijft het andere, het oer-dionysische, als voortdurende verandering en als een 
veelheid van strijdende wilsimpulsen die als zodanig geaffirmeerd dient te worden. 
In hoofdstuk 2 werd het samengaan van het apollinische en het dionysische 
beschreven als een samengaan waarin de spanningsverhouding tussen de beide 
polen gehandhaafd blijft. Alleen een dergelijke spanningsverhouding geeft optimale 
resultaten. In dit licht werd het beeld van de gespannen boog genoemd. De optimale 
spanning tussen twee punten maakt de optimale kracht mogelijk waarmee een pijl 
afgeschoten kan worden. Wat het verdwijnen van de spanning van deze boog 
impliceert, maakt Nietzsche duidelijk in Also sprach Zarathustra: 
Wehe! Es kommt die Zeit, wo der Mensch nicht mehr den Pfeil seiner Sehnsucht über 
den Menschen hinaus wirft, und die Sehne seines Bogens verlernt hat, zu schwirren! 
(4.19) 
Nietzsche geeft in Die Geburt der Tragödie aan dat deze spanningsverhouding 
ten grondslag ligt aan de veel geroemde Griekse schoonheid en harmonie. Hij 
beroemt zich op zijn inzicht in de dionysische ondergrond van deze Griekse 
schoonheid en harmonie. Beide zijn de Grieken niet geschonken, zoals in hoofdstuk 
2 en 3 duidelijk werd. Zij zijn veroverd net als de Griekse moraal is veroverd. De 
strijd die in deze verovering wordt uitgedrukt is op vele verschillende wijzen 
aanwezig in hoofdstuk 3. Er is sprake van strijd tussen de Übermensch en zijn 
Überdrache. Deze werd geïnterpreteerd als niet af te sluiten proces van 
zelfoverwining. De strijd is ook aanwezig in 'Von den drei Verwandlungen'. De hier 
genoemde strijd wordt gevolgd door de spanningsvolle "harmonie" van het 
dionysische. Dit wordt uitgedrukt in het beeld van de leeuw die verandert in het 
kind. Het kind verwijst naar onschuld en vergetelheid, naar het spel van creatie en 
vernietiging. In dit beeld wordt gerefereerd aan dionysische waarden en de affirmatie 
hiervan. De strijd wordt ook uitgewerkt als zelfoverwinning. Zarathustra's ervaring 
van zijn eigen zinloosheid kan ook als de zinloosheid van de moraal bepaald worden. 
Dit nihilisme, zowel in als buiten Zarathustra moet overwonnen worden. De strijd en 
de zelfoverwinning kwamen ook naar voren in de bespeking van de "grote 
gezondheid". De in hoofdstuk 3 besproken strijd speelt zich zowel binnen als buiten 
de mens af. Ook in het in hoofdstuk 6 besproken beeld van het labyrint van Ariadne 
kon het thema van de strijd en de zelfoverwinning herkend worden. 
Bij de uitwerking van het punt van de strijd in hoofdstuk 4 werd gesteld dat de 
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overwinning die in de strijd behaald kan of moet worden een bepaalde schoonheid of 
"harmonie" impliceert. Zoals aangegeven ontleen ik beide termen aan de in Die 
Geburt der Tragödie besproken Griekse schoonheid en harmonie. Deze verwijzen 
naar een wankel evenwicht dat steeds opnieuw verstoord wordt en ook steeds 
opnieuw hersteld moet worden. De overwinning is nooit definitief, maar moet steeds 
opnieuw behaald worden. Er werd in dit verband gesproken over een 
spanningsverhouding tussen de rust van de overwinning en het steeds opnieuw 
aanbinden van de strijd om opnieuw te overwinnen en opnieuw de strijd aan te 
binden. Het verdwijnen van deze spanningsverhouding zou betekenen dat de 
overwinning definitief wordt en de waarde of de waarheid zich vastzet. Waarden of 
de waarheid dienen echter steeds opnieuw op het spel gezet te worden, zoals in 
hoofdstuk 4 werd aangegeven. In deze zin moeten zij ook steeds opnieuw gecreëerd 
worden. 
Aan dit vermogen te creëren gaat eenzaamheid en lijden vooraf. De zwaarbevochten 
overwinning die in verschillende beelden herkenbaar is en die in hoofdstuk 4 
uitgebreid werd besproken, wordt veroorzaakt door het dionysische ideaal, dat, zoals 
aangegeven in het beeld van de 'grote gezondheid', verleidt. Deze verleiding is de 
aanraking door het oer-dionysische, die eerder werd beschreven als een aanraking die 
degene die wordt aangeraakt eerst omverwerpt. De beelden van de ziekte, de strijd en 
de eenzaamheid verwijzen naar dit omverwerpende karakter van de dionysische 
aanraking. 
Zoals in hoofdstuk 4 aangegeven, is de afwezigheid van strijd in Nietzsches optiek 
eveneens de afwezigheid van beweging en groei. Op basis hiervan werd Nietzsches 
voortdurende creëren van tegengestelde posities besproken. Niet alleen het 
apollinische en het dionysische worden tegenover elkaar geplaatst, ook de noodzaak 
van vijandschap komt op vele plaatsen naar voren. In hoofdstuk 5 werd Nietzsches 
misogynie geïnterpreteerd als uitdaging aan de vrouw de strijd met Nietzsche aan te 
gaan. Nietzsche werpt de vrouw de handschoen toe. De genoemde misogynie bleek 
echter niet de enige positie te zijn die Nietzsche met betrekking tot de vrouw 
inneemt. De verschillende uitspraken over de vrouw in de eerste paragrafen van 
hoofdstuk 5 zijn bewust gecreëerde posities die overeenkomen met verschillende 
perspectieven op de werkelijkheid. (In hoofdstuk 4 werd dit perspectivisme van 
Nietzsche uitgebreid besproken.) Op de plaats van de ene absolute waarheid stelt 
Nietzsche een veelheid van strijdende perspectieven. De verschillende in hoofdstuk 5 
genoemde perspectieven werden bepaald als 3 verschillende maskers die Nietzsche 
met betrekking tot het thema van de vrouw draagt. 
Het perspectivisme onderscheidt Nietzsche van Plato; Plato's absolute waarheid staat 
tegenover Nietzsches perspectivisme. Nietzsche keert zich tegen de absolute 
waarheid en dus tegen Plato. De absolute waarheid wordt door Nietzsche bepaald als 
een leugen, wat ook de leugenachtigheid van de moraal impliceert. Plato's eenheid en 
harmonie staan tegenover Nietzsches strijdige veelheid en voortdurende verandering. 
Deze strijdige veelheid en voortdurende verandering dienen geaffirmeerd te worden. 
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De strijd wordt gewild, evenals de cyclus van creatie en vernietiging. Dit impliceert 
dat ook de pijn en het lijden verbonden aan strijd en vernietiging geaffirmeerd 
worden. 
10.4.2. De ander 
Ook met betrekking tot de ander lijkt er een belangrijk onderscheid aanwezig tussen 
Plato en Nietzsche. Hoewel het contact van de lezer met de ander bij beide filosofen 
via teksten tot stand komt, is de aanraking met de ander zoals deze in de teksten 
beschreven wordt verschillend. De Platoonse ander, de mooie jongeling, is een mens 
van vlees en bloed. In dit opzicht is er sprake van aanraking door een concrete ander. 
Nietzsches vrouw-metaforen en Dionysos zijn geen mensen van vlees en bloed en 
dus is er geen sprake van aanraking door een concrete ander. Ondanks het feit dat bij 
beiden de aanrakingen door de ander ook bedoeld zijn als aanrakingen door een 
concrete ander, is deze concrete ander bij Nietzsche afwezig. De zinnelijke 
schoonheid en verleidingskracht van de metaforen en Dionysos worden expliciet 
genoemd, maar het blijft fictief. Plato's dialogen kunnen eveneens fictie genoemd 
worden. Dit betekent echter niet dat de beschreven aanraking, die ook als een reële 
aardse aanraking wordt getoond, niet daadwerkelijk heeft plaatsgevonden. Het is niet 
alleen voorstelbaar maar zelfs aannemelijk dat Sokrates geraakt werd door de 
schoonheid van de jonge mannen die hem omringden en dat ook Alcibiades 
daadwerkelijk geraakt werd door Sokrates' schoonheid.14 Een dergelijke ervaring 
van een levensechte aanraking door de vrouw-metaforen en de god Dionysos is 
echter niet voorstelbaar. Het gaat om een aanraking die zich niet alleen voor de lezer, 
maar ook voor Nietzsche zelf, op imaginair niveau afspeelt. De vraag die hier gesteld 
kan worden is of de afwezigheid van deze concrete ander van vlees en bloed niet aan 
de basis ligt van Nietzsches voortdurend geuite verdriet en melancholie en zijn 
verlangen naar de ander/anderen? Ook het feit dat de vrouw-metaforen en Dionysos 
symbolen zijn van het zinnelijke leven onderstrepen het belang van de reële ander 
van vlees en bloed. De ander is bij Nietzsche de -vanuit zijn eenzaamheid- door hem 
zelf gecreëerde ander: de vrouw-metaforen en Dionysos. Deze imaginaire ander doet 
evenwel geen afbreuk aan het belang dat wordt toegekend aan de reële ander. 
Integendeel, zij lijkt dit belang juist op dramatische wijze te onderstrepen. Het 
voortdurend geuite verlangen naar de ander en de uiteindelijke toevlucht tot de 
creatie van de imaginaire ander, maakt duidelijk dat de noodzaak van de 
Met betrekking tot deze concrete aanraking die bij Plato ook daadwerkelijk als ervaring van een levensechte 
aanraking is beschreven, kan verwezen worden naar Plato's "aanraking" door Dion van Syracuse. Naar aanleiding 
van de zin: "Zeus' volgelingen nu zoeken een beminde met een Zeus-ziel" (Phaedrus.252é) vermeldt De Win 
(1978) dat het niet onwaarschijnlijk is dat de term "Dion" die Plato hier gebruikt verwijst naar zijn vriend Dion 
van Syracuse (p.87). Vgl. in dit verband ook Nussbaum (1986) p.229. Zij bevestigt dat meerdere interpretatoren 
in 252e een verwijzing naar Dion van Syracuse hebben gezien. De aanraking door Dion spreekt wellicht het 
duidelijkst uit de laatste regel van een gedicht dat Plato naar aanleiding van Dion's dood schreef en waarvan de 
laatse regel door Nussbaum vertaald wordt met de woorden: "O Dion, you who drove my thumos mad (ekmenas) 
with eros" (p.230, vgl ook p.200 waar het volledige gedicht verschijnt als motto voor het hoofdstuk over de 
Phaedrus). 
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aanwezigheid van de ander wordt ervaren. Aan het eind van zijn leven lijkt Nietzsche 
op te gaan in zijn eigen dionysische creaties: in zijn waanzin lijkt hij als Dionysos, de 
ander in Ariadne gevonden te hebben (vgl. de bespreking van Nietzsches laatste 
brieven in hoofdstuk 6). 
Het hierboven aangegeven verschil tussen de ander bij Plato en de ander bij 
Nietzsche vormt wellicht ook de basis voor het in 10.3.1.5. besproken verschil tussen 
de verleidingskracht die door beiden aan de ander wordt toegekend. Plato's mooie 
jongeling is zich niet bewust van zijn schoonheid en derhalve ook niet van zijn 
verleidingskracht. Zijn schoonheid kan volgens de in hoofdstuk 9 aangehaalde 
definitie van Lévinas bepaald worden als: "een glans die zich verspreidt zonder dat 
het stralende zijnde daar weet van heeft". De vrouw-metaforen en Dionysos zijn zich 
daarentegen bewust van hun schoonheid en dus van hun verleidingskracht. Zij 
beheersen de verleidingskunst echter zo goed dat degenen die de glans van hun 
schoonheid ervaren zich niet realiseren -of vergeten- dat het om een bewuste 
verleidingspoging gaat. (Dit werd aangegeven in hoofdstuk 6 bij de bespreking van 
de dialoog tussen Zarathustra en de vrouw-metaforen Leven en Wijsheid.) De 
bewuste verleidingspoging wordt- door de kracht van de verleiding en de sterkte van 
het verlangen- niet als zodanig ervaren. Dit werd behalve in het reeds genoemde 
hoofdstuk 6, ook bij de bespreking van Dionysos' verleidingskracht in hoofdstuk 9 
beschreven. Hier staat echter tegenover -en ook hier duikt dan toch weer een 
overeenkomst tussen Plato en Nietzsche op- dat ook Sokrates een bewuste verleider 
is, die weet te verleiden (vgl. 10.2.1 en 10.2.2.). 
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11. Evaluatie 
11.1. Inleiding 
In de voorafgaande hoofdstukken is gepoogd aan te tonen dat de vrouw-metaforen 
een belangrijke functie en betekenis hebben in Nietzsches filosofie, begrepen als 
filosofie van het dionysische verlangen. Deze hypothese maakte de uitwerking van 
drie punten noodzakelijk: 1) Nietzsche kenmerkt zelf zijn filosofìe als dionysisch. 
Aangetoond moest worden dat de vrouw-metaforen verbonden zijn met het 
dionysische. Als dit aangetoond kon worden dan zou hiermee het belang van hun 
plaats in Nietzsches filosofie aannemelijker zijn gemaakt. 2) Op de tweede plaats 
moest aangetoond worden dat en in welke zin van een dionysisch verlangen 
gesproken kan worden en welke plaats dit dionysische verlangen inneemt binnen 
Nietzsches filosofie. 3) Als de verbinding van de vrouw-metaforen met het 
dionysische is aangetoond (1) en als er sprake is van een dionysisch verlangen (2) 
dan zou de vraag beantwoord kunnen worden óf en indien dit het geval is op welke 
wijze de vrouw-metaforen verbonden zijn met het dionysische verlangen. 
Om de drie hierboven genoemde punten uit te kunnen werken was in eerste instantie 
een verdieping in Nietzsches concept van het dionysische noodzakelijk (11.2), 
waarna de vrouw-metaforen (11.3) en het verlangen (11.4) besproken konden 
worden. 
11.2. Het dionysische 
Alvorens het dionysische te onderzoeken in Die Geburt der Tragödie en in het 
latere werk, werd in hoofdstuk 1 de mythische Dionysos bestudeerd. Zoals 
aanvankelijk voorondersteld, bleek in de hoofdstukken hierna dat Nietzsches 
concept van het dionysische mede is gebaseerd op de oorspronkelijke Dionysos 
mythen. Ook het belang van de mythe als zodanig kan in Nietzsches Dionysos-fíguur 
en in zijn concept van het dionysische herkend worden. De mythe getuigt van de 
werking van het andere en brengt de mens in contact met een werkelijkheid die een 
dimensie hoger of dieper ligt dan de alledaagse werkelijkheid. Dit andere functioneert 
als bestaansgrond en levert de waarden en normen voor de gemeenschap. De 
afwezigheid van mythen wordt gezien als de afwezigheid van een bindende factor. 
Dat wat de mythe vertegenwoordigt -het andere- wordt in symbolen uitgedrukt, die 
alle delen van de menselijke geest raken, zowel op het cognitieve als op het affectieve 
vlak. Deze aspecten van de mythe bleken aanwezig in Nietzsches Dionysos-figuur en 
in zijn concept van het dionysische (vgl. hoofdstuk 10). Daarnaast bleken drie 
kenmerken van het mythische dionysische -1) de dionysische "tegenstellingen", 2) 
het verband met de goddelijke waanzin en 3) de relatie tot vrouwen of 
278 
vrouwelijkheid- ook in Nietzsches uitwerking van zijn concept van het dionysische 
opgenomen te zijn. In Nietzsches concept van het dionysische is eveneens sprake 
van "tegenstellingen" (vgl. hoofdstuk 2, 3 en 4); het punt van de goddelijke waanzin 
wordt uitgewerkt in het dionysische verlangen (vgl. hoofdstuk 8, 9 en 10); het punt 
van de vrouwen of vrouwelijkheid wordt uitgewerkt in de vrouw-metaforen (vgl. 
hoofdstuk 5, 6 en 10). 
De bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie heeft aangetoond 
dat het dionysische in dit werk op twee manieren aanwezig is. Om deze twee 
manieren te onderscheiden heb ik de term het "oer-dionysische" geïntroduceerd. Niet 
alleen omdat het prefix "oer" door Nietzsche herhaaldelijk in verband met deze vorm 
van het dionysische gebruikt wordt, maar ook als verwijzing naar iets dat er altijd al 
was, is en zal zijn en dat niet volledig bepaald of beheerst kan worden. Het 
dionysische is in Die Geburt der Tragödie aanwezig als 1) het oer-dionysische, de 
grond en tevens afgrond van het bestaan en 2) het dionysische in de betekenis van 
het samengaan van het apollinische en het oer-dionysische. De bespreking van het 
dionysische in het latere werk heeft aangetoond dat het dionysische in deze teksten 
hoofdzakelijk het dionysische in de tweede onderscheiden betekenis is; dat wil 
zeggen dat het dionysische in het latere werk hoofdzakelijk naar het samengaan van 
het oer-dionysische en het apollinische verwijst. 
Op basis van de bespreking van het dionysische in Die Geburt der Tragödie en in 
het latere werk kon in hoofdstuk 4 de continuïteit van Die Geburt der Tragödie en 
het latere werk met betrekking tot vier dionysische thema's worden aangegeven: 1) 
de vrouw, 2) het verlangen, 3) "tegenspraak", 4) strijd en (zelf)overwinning. De 
eerste twee thema's, die vanuit de onderzoeksvraag het meest relevant zijn, zijn 
uitgebreid uitgewerkt -het thema "vrouw" in hoofdstuk 5 en 6 en het thema 
"verlangen" in hoofdstuk 7, 8 en 9-. Omdat er evenwel sprake is van een verband 
tussen de vier genoemde thema's zijn het derde en het vierde thema kort uitgewerkt 
in hoofdstuk 4. 
Met de uitvoerige bespreking van Nietzsches concept van het dionysische in de 
eerste vier hoofdstukken werd de basis gelegd voor het verdere onderzoek, waarin 
de vraag naar de functie van de vrouw-metaforen in relatie tot het dionysische als 
thematisering van het verlangen centraal stond. 
11.3. De vrouw-metaforen 
In de nadere bestudering van het thema "de vrouw" werd in eerste instantie de plaats 
van de te bestuderen vrouw-metaforen bepaald binnen de algemene thematiek 
"Nietzsche en de vrouw". Dit inleidende onderzoek leverde de conclusie op dat 
Nietzsches uitspraken over de vrouw in drie groepen kunnen worden ingedeeld. 
Deze drie groepen uitspraken zijn vervolgens getypeerd als drie verschillende 
maskers: het misogyne masker, het feminine masker en het feministische masker. Deze 
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maskers komen overeen met verschillende perspectieven op de werkelijkheid en 
staan in deze zin model voor Nietzsches filosofie. Op de plaats van de ene absolute 
waarheid plaatst Nietzsche een veelheid van met elkaar strijdende perspectieven. 
Het inleidende onderzoek naar de plaats van de te bestuderen vrouw-metaforen 
binnen de algemene thematiek "Nietzsche en de vrouw" maakte duidelijk dat iedere 
eenduidige bepaling van Nietzsche als óf vrouw-vijandig óf juist vrouw-vriendelijk 
tekort schiet. Nietzsches ongrijpbaarheid blijkt uit zijn spel met de genoemde maskers. 
Het definitieve woord over de vrouw is bij Nietzsche niet te vinden, net zo min als het 
definitieve woord over de man of over de mens in het algemeen bij Nietzsche te 
vinden zou zijn. Definitieve antwoorden zijn er überhaupt niet bij Nietzsche, zoals in 
hoofdstuk 4 werd aangegeven. De mens (man of vrouw) blijft een raadsel en kan -
dat is het unieke- zichzelf als raadsel ervaren. Een raadsel dat zoekt en strijdt om zijn 
oplossing en dat soms in dit zoeken en strijden de fascinatie ervaart die aan ieder 
daadwerkelijk zoeken en strijden voorafgaat en waarop ieder zoeken en strijden 
georiënteerd lijkt te zijn. 
Voorfgaand aan het onderzoek naar de vrouw-metaforen in Die Geburt der 
Tragödie en in het latere werk werd een verantwoording gegeven voor het 
gebruik van de term "vrouw-metafoor", die in de loop van het onderzoek zijn waarde 
heeft bewezen. In het algemeen werd gesteld dat de metafoor als zodanig niet alleen 
werkt op het cognitieve maar ook op het affectieve vlak. De kracht van de metafoor 
blijkt te bestaat uit het raken van de lezer of luisteraar. Deze blijft niet passief maar 
wordt aan het denken gezet, wordt in beweging gezet. De term "metafoor" is in eerste 
instantie ontleend aan Nietzsches gebruik van deze term in Die Geburt der 
Tragödie, paragraaf 8. De hier besproken metafoor is direct verbonden met het 
dionysische. In hoofdstuk 5 en 6 bleek dat ook de vrouw-metaforen verbonden 
zijn met het dionysische. 
Op basis van het onderzoek naar de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie 
en in het latere werk werden vier punten belicht: 1) het onderscheid tussen de 
verschillende vrouw-metaforen; 2) de relatie van de vrouw-metaforen met het 
dionysische; 3) de relatie tussen mannelijkheid en vrouwelijkheid; 4) verlangen en 
verleiding. 
Met betrekking tot het eerste punt kan opgemerkt worden dat de vrouw-metaforen 
aanvankelijk in drie verschillende groepen leken te kunnen worden ingedeeld. Op de 
eerste plaats zijn er de concrete vrouw-figuren, vooral personages uit de Griekse 
tragedies en de Griekse mythologie. Op de tweede plaats zijn er de 
antropomorfiseringen van begrippen, de personificaties. Op de derde plaats zijn er 
vrouw-metaforen, die vanwege hun ambiguïteit niet in de twee andere groepen 
geplaatst kunnen worden. Bij nadere bestudering bleek echter dat de vrouw-
metaforen ondanks hun verscheidenheid óók overeenkomsten vertonen: alle vrouw-
metaforen bleken dezelfde twee functies te hebben. Hun metaforische functie omdat 
zij op verschillende manieren verwijzen naar het dionysische en het oer-dionysische 
(vgl.6.4.2) en hun functie te verleiden (vgl.6.4.4). In deze twee functies werd de 
grond gevonden voor het gebruik van de term vrouw-metaforen. 
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Met betrekking tot het tweede hierboven genoemde punt (de relatie met het 
dionysische) kan opgemerkt worden dat er een duidelijke verbinding van de vrouw-
metaforen -zowel in Die Geburt der Tragödie als in het latere werk- met het 
dionysische werd geconstateerd. Ook de verbinding van de vrouw-metaforen met 
een aantal centrale thema's in Nietzsches latere werk, waarvan de relatie met het 
dionysische in hoofdstuk 3 werd aangegeven, kon aangetoond worden. Deze betrof 
de verbinding van de vrouwen Waarheid, Circe en Ariadne met het thema van de 
"grote gezondheid"; de verbinding van de vrouwen Leven en Eeuwigheid met de 
Ewige Wiederkehr, en van Ariadne met de Übermensch en de Umwertung. De 
vrouw-metafoor Ariadne bleek een centrale positie in te nemen. Zij is de metafoor 
voor de dionysische inspiratie, zonder welke de dionysische filosofìe niet zou 
bestaan. Ariadne representeert als zodanig de inspirerende werking die van de 
vrouw-metaforen uitgaat. 
Met betrekking tot het derde punt (mannelijkheid en vrouwelijkheid) kan opgemerkt 
worden dat er zowel in Die Geburt der Tragödie als in het latere werk sprake is 
enerzijds van het in oppositie plaatsen van mannen en vrouwen en mannelijkheid en 
vrouwelijkheid en anderzijds van het overbruggen van de kloof tussen beiden door 
het aangeven van de wederzijdse affiniteit en de wisseling van mannelijke en 
vrouwelijke posities. 
In Die Geburt der Tragödie is aanvankelijk sprake van de strijd tussen het 
apollinische en het dionysische naar analogie van de strijd tussen de geslachten. Het 
werd echter duidelijk in hoofdstuk 5 dat mannelijkheid en vrouwelijkheid niet 
respectievelijk met het apollinische en het dionysische kunnen worden gelijkgesteld. 
In Die Geburt der Tragödie werd dan ook een spel met en dus een relativering 
van de traditionele oppositie mannelijk-vrouwelijk geconstateerd. 
In het latere werk verschijnen de vrouw-metaforen veelal in het gezelschap van 
mannelijke figuren. De aanwezigheid in het gezelschap van mannen kan impliceren 
dat de vrouw-metaforen zowel in oppositie met de mannelijke figuren worden 
geplaatst alsook dat er een bepaalde affiniteit tussen beiden wordt benadrukt. De 
vrouw-metafoor Waarheid staat evenals Circe tegenover "de filosofen" en de vrouw-
metaforen Leven en Wijsheid (in de als eerste vermelde interpretatie) tegenover 
Zarathustra. Waarheid en Circe verleiden "de filosofen" en Leven verwijt Zarathustra 
en mannen in het algemeen dat zij allerlei zaken op haar projecteren die niet met haar, 
maar alles met hen zelf te maken hebben. Eerder werd aangegeven dat hier 
Nietzsches feministische masker herkend kan worden (vgl. hoofdstuk 5). Bij de 
vrouw-metaforen Eeuwigheid en Leven (in 'Das andere Tanzlied') en ook bij "de 
dochters van de woestijn" in de tweede Dionysos dithyrambe is daarentegen sprake 
van een bepaalde affiniteit of overeenkomst met Zarathustra. Zoals ook bij Ariadne 
een affiniteit en overeenkomst met Dionysos werd gesignaleerd. 
In tegenstelling tot Die Geburt der Tragödie verschijnen in het latere werk een 
aantal vrouw-metaforen in dialoog met zowel Zarathustra (Leven en Wijsheid) als 
Dionysos (Ariadne). In dit verband zou gesteld kunnen worden dat hun belang is 
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toegenomen aangezien zij als gesprekspartners van de twee meest centrale figuren in 
Nietzsches filosofie aanwezig zijn. Dit belang blijkt ook uit de rol van de vrouw-
metafoor Ariadne; zij verwijst naar dionysische inspiratie, zonder welke de 
dionysische filosofie niet zou bestaan. 
Met betrekking tot het wisselen van mannelijke en vrouwelijke posities kan 
opgemerkt worden dat niet alleen Dionysos' vrouwelijkheid benadrukt wordt (vgl. 
hoofdstuk 1 en 5 ), maar dat Ariadne als dionysische inspiratie ook de tegenstelling 
mannelijk-vrouwelijk overstijgt omdat deze (vrouwelijke) inspiratie in de beide 
mannen Nietzsche en Zarathustra aanwezig is. Dit kan eveneens opgemerkt worden 
ten aanzien van Leven en Wijsheid, die als Zarathustra's leven en wijsheid 
verschijnen. In dit verband kunnen ook Nietzsches verwijzingen naar zijn eigen 
vrouwelijkheid en de vrouwelijkheid van de dichters genoemd worden (vgl. 
hoofdstuk 3 en 5). 
Mannen en vrouwen, mannelijkheid en vrouwelijkheid worden zowel in Die Geburt 
der Tragödie als in het latere werk in hun wederzijdse strijd en in hun wederzijdse 
affiniteit of overeenkomst getoond. Mannelijke en vrouwelijke posities worden 
vastgelegd èn op losse schroeven gezet en dwingen de lezer verder te denken en 
achter ieder definitief antwoord weer een vraagteken te plaatsen. 
Ten aanzien van het vierde punt (verlangen en verleiding) werd geconstateerd dat de 
aan de schoonheid gekoppelde verleidingskracht een grote rol speelt bij de vrouw-
metaforen. De vraag werd gesteld wat en waarom de verleidingskracht met vrouwen 
en/of vrouwelijkheid te maken heeft. In Nietzsches teksten is de verleidingskracht 
immers niet exclusief aan vrouwen voorbehouden. Naast Wagner en de tovenaar uit 
Also sprach Zarathustra, die beide als verleider worden getypeerd, is de grootste 
verleider Dionysos. Hij is de verleider-god (Jenseits von Gut und Böse, 295 vgl. 
hoofdstuk 9). Ook hij verleidt het verlangen. Hij lijkt hiermee op één lijn te staan met 
de vrouw-metaforen. Als Dionysos zelf kan verleiden, waarom dan de aanwezigheid 
van zoveel vrouw-metaforen? 
Op de eerste plaats werd geconstateerd dat er alleen sprake kan zijn van verleiding 
als er ook sprake is van verlangen. Zonder verlangen is er geen verleiding. Verleiding 
kan alleen als verleiding aanwezig zijn als er een verlangen is dat verleid kan worden. 
Verleidingskracht lijkt het vermogen iemands verlangen vast te houden en mee te 
voeren. Men wordt vervoerd, wordt in vervoering gebracht. Dit lijkt ook de functie 
van de vrouw-metaforen te zijn. In dit verband werd de rol en het belang van de term 
"metafoor" genoemd. De metafoor draagt conform haar letterlijke betekenis iets in 
zich dat naar elders voert. De metafoor creëert nieuwe invalshoeken, nieuwe 
verwijzingen. Om deze nieuwe invalshoeken en verwijzingen te kunnen ontdekken 
moet de metafoor raken. De metafoor die raakt, verleidt ook. Zij (ver)leidt ons naar 
elders, draagt ons naar elders, naar nieuwe betekenissen. Het begrip "overdracht" (de 
metafoor is immers het overdrachtelijke gebruik van woorden) geeft eveneens deze 
betekenis aan . 
Niet alleen de metafoor, maar ook de vrouw wordt met verleidingskracht verbonden. 
Dit is vanaf Le deuxième Sexe van de Beauvoir door veel feministische 
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wetenschappers aangetoond en ook Nietzsche geeft aan, zich bewust te zijn van de 
op de vrouw geprojecteerde verleidingskracht, zoals bleek in hoofdstuk 5 waar 
Nietzsches inzicht in de positie van de vrouw en de functie van vrouwelijkheid werd 
besproken. 
Als de metafoor als metafoor al aan verleiding gekoppeld kan worden dan zal het 
metaforische gebruik van woorden die geassocieerd worden met vrouwelijkheid de 
functie van de metafoor extra versterken. De vrouw-metaforen werken op deze wijze 
als een dubbele verleiding. Nietzsche lijkt zich hiervan bewust te zijn. Hij doorziet de 
(dubbele) kracht van de vrouw-metaforen, zoals in de bespreking van het aforisme 
'Wahrheit als Circe' werd aangegeven. Deze dubbele verleidingskracht wil hij zelf 
aanwenden om de lezers te verleiden tot zijn dionysische filosofie. Nietzsches 
definitie van de metafoor in Die Geburt der Tragödie paragraaf 8 bleek in deze 
verhelderend. Nietzsches vrouw-metaforen zijn bewust gecreëerde beelden van 
vrouwelijke schoonheid, die voor de ogen van zijn lezers dienen te zweven om met 
hun moeilijk te weerstane aantrekkingskracht de lezer te verleiden tot de dionysische 
filosofie. Maar Nietzsche bleek ook zelf verleid te kunnen worden door zijn eigen 
vrouw-metaforen. Voordat hij van bepaalde begrippen dansende en lachende 
vrouwen kon maken (Waarheid, Leven, Wijsheid), moet hij deze begrippen eerst zelf 
op deze wijze hebben ervaren. Nietzsche is ook zelf de dichter voor wiens ogen 
begrippen in beelden kunnen veranderen, zoals hij in zijn definitie van de metafoor 
aangeeft. In de brieven die Nietzsche schrijft vlak voor zijn geestelijke instorting lijkt 
hij als Dionysos in een van deze beelden (Ariadne) zijn toevlucht te hebben gezocht, 
zoals werd aangegeven. 
Het onderzoek naar de vrouw-metaforen in Die Geburt der Tragödie en in het 
latere werk heeft, door de relatie van deze metaforen met het dionysische, het belang 
van de vrouw-metaforen in Nietzsches filosofie aangetoond. 
11.4. Het verlangen 
Na de bespreking van de vrouw-metaforen werd het thema "verlangen" verder 
uitgewerkt. De uitwerking van dit thema was noodzakelijk om de onderzoeksvraag 
te kunnen beantwoorden. Daarnaast werd echter bij de bespreking van het 
dionysische en bij de bespreking van de vrouw-metaforen duidelijk dat er sprake is 
van een expliciete relatie met het verlangen die om verdere uitwerking vroeg. Voor de 
relatie tussen de vrouw-metaforen en het dionysische als thematisering van het 
verlangen besproken kon worden, moest eerst aangetoond worden dat het 
dionysische als thematisering van het verlangen bepaald kan worden. De vraag of het 
dionysische als Nietzsches thematisering van het verlangen bepaald kan worden zou, 
zo algemeen geformuleerd, een overzicht van deze thematiek in de geschiedenis van 
de filosofie vooronderstellen waarna de plaats van het dionysische binnen deze 
traditie kan worden bepaald. Een dergelijk omvangrijk onderzoek kon hier niet 
283 
worden uitgevoerd. Er kon echter wel een begin mee gemaakt worden door de 
aandacht te richten op Plato's Eros. Aangezien Plato's Eros aan de basis van de 
filosofische traditie van het verlangen staat leek het zinvol om het dionysische als 
thematisering van het verlangen te vergelijken met Plato's thematisering van het 
verlangen. Er was evenwel nog een reden waarom aandacht voor Plato van belang 
was. Nietzsche en Plato vertonen een sterkere verwantschap dan vaak wordt 
aangenomen en deze is wellicht aanwezig in beider thematiseringen van het 
verlangen. Deze verwantschap werd in hoofdstuk 7, 8, 9 en 10 aangetoond. Om een 
indruk te geven van de veelal ontkende verwantschap tussen Plato en Nietzsche 
werd in hoofdstuk 7 de plaats van Plato in Nietzsches werk besproken. Op basis van 
deze bespreking werd aangegeven dat er een onderscheid gemaakt kan worden 
tussen de Plato van het Platonisme en de dialogische Plato. Tegen de eerste is 
Nietzsches polemiek gericht, de tweede heeft zijn waardering. Nietzsche erkent 
overigens dat hij van Plato een karikatuur maakt. Op basis hiervan werd de vraag 
gesteld naar het belang van "Plato" als beeld, als metafoor. De suggestie werd 
geopperd dat wellicht bepaalde figuren als Plato en Sokrates (misschien ook Wagner) 
op sommige plaatsen in Nietzsches werk gezien kunnen worden als metaforen. Plato 
als metafoor voor het Platonisme en het christendom, Sokrates wellicht als metafoor 
voor de theoretische mens. Het verschil met de eerder besproken vrouw-metaforen 
zou bestaan in het feit dat Plato en Sokrates in oorsprong verwijzen naar historische 
figuren die echter in de ontwikkeling van Nietzsches werk op sommige plaatsen een 
heel andere positie hebben gekregen en als symbolen fungeren. Dit zou een 
verklaring kunnen bieden voor Nietzsches dubbelheid en ook zijn zogenaamde 
foutieve historische interpretaties. Als metaforen hebben de genoemde figuren eerder 
een literaire, eventueel retorische, functie dan een historische. Alleen als deze 
metaforische functie door de lezer niet gezien wordt, worden de genoemde figuren de 
simpele en makkelijk herkenbare objecten van Nietzsches kritiek en kunnen ze -soms 
geheel ten onrechte- op één lijn gesteld worden met de historische figuren. 
Na de uitwerking van de verwantschap tussen Plato en Nietzsche werden de beide 
Platoonse dialogen het Symposium en de Phaedrus besproken waarin Plato's 
thematisering van het verlangen, i.e. zijn Eros-concept, centraal staat. Hierna werd 
het dionysische als thematisering van het verlangen in Die Geburt der Tragödie en 
in het latere werk bestudeerd en vond vervolgens de vergelijking plaats tussen het 
erotische en het dionysische verlangen. Deze werd uitgewerkt in hoofdstuk 10. 
Op basis van de eerste negen hoofdstukken werd in hoofdstuk 10 een analogie 
gesignaleerd en uitgewerkt met betrekking tot de structuur van verlangen en 
verleiding bij Plato en Nietzsche. Voorafgaand aan en ter ondersteuning van deze 
analogie werden de beide goden die het Platoonse en Nietzscheaanse verlangen 
symboliseren -Eros en Dionysos- centraal gesteld. Naast de directe en de indirecte 
verwijzingen naar Apollo en Dionysos in het Symposium en de Phaedrus werden 
de overeenkomsten aangegeven tussen Plato's beschrijving van Eros en Nietzsches 
beschrijving van Dionysos. Ten aanzien van de belangrijke verbinding tussen het 
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geestelijke en het zinnelijke werd deze overeenkomst verder uitgewerkt. De nadere 
bespreking van de genoemde analogie aan de hand van de voorafgaande negen 
hoofdstukken, werd gevolgd door een beschrijving van de verschillen in de 
uitwerking van deze analoge structuur bij Plato en Nietzsche. 
De analogie toonde aan dat Plato en Nietzsche beiden de aanraking door het andere 
middels de ander thematiseren. De aanraking door het andere vindt plaats via de 
ander; het is de ander die raakt. Het is de ander die het verlangen verleidt, de ander 
die het verlangen naar het andere doet ontstaan. Bij Plato is dit de mooie jongeling, 
bij Nietzsche zijn dit de vrouw-metaforen en Dionysos. Er vindt een verwijzing naar 
het andere plaats door de ander. De ander heeft een relatie met het andere en het zelf 
neemt door de ander deel aan die relatie. De termen "ander" en "andere" refereren aan 
een zijnswijze die door het zelf als transcendent aan de eigen zijnswijze wordt 
ervaren. Als deze ervaring van transcendentie afwezig is en zowel de ander als het 
andere tot het zelf herleid worden kan de aanraking zoals Plato en Nietzsche deze 
beschrijven niet plaatsvinden. 
De ander bij Plato en Nietzsche werd bepaald als ethisch moment; de ander verwijst 
naar de waarde en de norm. Door de aanraking ontstaat het verlangen naar de ander 
en middels deze het verlangen naar het andere en naar het ideaal. Bij Plato is het 
andere het absolute schone en goede, bij Nietzsche is dit het oer-dionysische, de 
absolute onbepaalbaarheid. De aanraking door de transcendente ander werd gezien 
als een omverwerping omdat het een radicale verandering teweegbrengt. 
De analoge structuur van het verlangen geeft ook aan dat als de ander tot het zelf 
herleid wordt er geen sprake is van aanraking door het andere, geen sprake van 
transcendentie. De afwezigheid van de ervaring van de transcendentie van de ander 
maakt het onmogelijk de ander als anders te ervaren en dus als iemand die niet 
volledig te beheersen en te bepalen is. De afwezigheid van de ervaring van 
transcendentie maakt dat de waarde van de ander als ander niet wordt ervaren en dit 
heeft tot gevolg dat de ander alleen als verlengstuk van het zelf gezien wordt en als 
zodanig beheersbaar en manipuleerbaar wordt geacht. Deze houding is aanwezig bij 
ieder misbruik van de ander en iedere schending van de eigenheid en integriteit van 
de ander. Hierbij moet opgemerkt worden dat de ander niet alleen als een verwijzing 
naar de andere mens, maar ook als een verwijzing naar de natuur gezien kan worden. 
De overal aanwezige schending van de integriteit van mens en natuur roept de vraag 
op of de moderne mens tot deze ervaring van de transcendentie van de ander en het 
andere in staat is. Zowel Plato als Nietzsche hebben gepoogd, zij het op 
verschillende manieren, deze ervaring van transcendentie te beschrijven. Plato en 
Nietzsche zijn beiden zelf geraakt door de ander en het andere, dat zij op 
verschillende wijze duiden, maar dat zich volgens beiden manifesteert in de natuur en 
in de mens. Bij Plato is het de mooie jongeling die het zelf in contact brengt met het 
absolute schone en goede; bij Nietzsche zijn het de vrouw-metaforen en Dionysos die 
het zelf in contact brengen met het oer-dionysische. 
De analogie tussen Plato en Nietzsche met betrekking tot de structuur van het 
verlangen, waarin de ander een centrale rol speelt roept de vraag op naar de 
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aanwezigheid van een dergelijke structuur in de traditie van de thematisering van het 
verlangen. Maar dit is een punt voor verder onderzoek. 
De door Plato en Nietzsche beschreven ander heeft het vermogen te raken -het 
vermogen het verlangen te verleiden- en middels deze aanraking het verlangen mee 
te voeren en het zelf in contact te brengen met dat wat het zelf overstijgt en de ego-
gerichtheid en zelfgenoegzaamheid doorbreekt. De openheid voor een dergelijke 
aanraking biedt plaats aan Eros en Dionysos. Plato en Nietzsche laten beiden zien dat 
in de aanraking door de ander zin en zinnelijkheid, ethiek en esthetiek versmelten. 
Schuilt de zin van ons handelen niet in de schoonheid die ligt in het geraakt worden 
door de ander, door dat wat ons omringt? 
Na de uitwerking van de analogie kon ook de onderzoeksvraag naar de betekenis en 
functie van de vrouw-metaforen in Nietzsches filosofie beantwoord worden en kon 
aangegeven worden op welke wijze de vrouw-metaforen zijn verbonden met het 
dionysische verlangen. De vrouw-metaforen, die in deze dezelfde functie hebben als 
Dionysos, raken het zelf, verleiden het verlangen. Zij roepen het verlangen op naar 
het oer-dionysische en naar de dionysische filosofie en het dionysische leven. Zij 
verleiden tot het dionysische leven. Het dionysische leven en de dionysische filosofie 
zijn in wezen synoniem, zoals de vrouw-metaforen Leven en Wijsheid laten zien: zij 
lijken sprekend op elkaar. 
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Summary 
Ariadne and Dionysos. Woman-metaphors and desire in Nietzsche's work is a 
study of the function and meaning of woman-metaphors in Nietzsche's philosophy 
and the relation between these woman-metaphors and dionysian desire. The term 
"woman-metaphors" is used to denote the different ways in which women appear in 
a metaphorical sense in Nietzsche's texts. The term "woman-metaphors" therefore 
does not refer to the literal but to the figurative meaning of the women that are 
discussed. 
The study is based on the hypothesis that the woman-metaphors have an important 
function and meaning in Nietzsche's philosophy, understood as a philosophy of 
dionysian desire. This hypothesis necessitates the elaboration of three points: 1) 
Nietzsche himself characterizes his philosophy as dionysian. It has to be 
demonstrated that the woman-metaphors are related to the dionysian. If so their 
importance in Nietzsche's philosophy is made more plausible. 2) It has to be 
demonstrated that, and in what sense, we can speak of dionysian desire, and what 
place this dionysian desire occupies in Nietzsche's philosophy. 3) When it is 
demonstrated that there is a relation between the woman-metaphors and the 
dionysian (1), and when it is demonstrated that, and in what sense, we can speak of 
dionysian desire (2), the question can be answered whether, and in what sense, the 
woman-metaphors are related to dionysian desire. 
In order to elaborate the three points an analysis in detail of Nietzsche's concept of 
the dionysian in The Birth of Tragedy and in his later work is necessary. A 
discussion of the mythical Dionysos precedes this analysis. The analysis of the 
dionysian in The Birth of Tragedy shows that the term "dionysian" is used in two 
different meanings. In order to distinguish the two the term "Ur-dionysian" is 
introduced. Not only because the german prefix "Ur" is frequently used by Nietzsche 
in relation to this form of the dionysian, but also in order to refer to something that 
was already present, and will always be present and cannot be completely fixed, or 
defined, or controlled. The dionysian is present in The Birth of Tragedy as 1) the 
Ur-dionysian, the ground and abyss (Grund und Abgrund) of being and 2) as the 
convergence of the apollinian and the Ur-dionysian. In Nietzsche's later work the 
dionysian is mainly present in one form, as the convergence of the Ur-dionysian and 
the apollinian. 
The analysis of the dionysian in the first four chapters shows the continuity of The 
Birth of Tragedy and Nietzsche's later work in relation to four dionysian themes: 
1) woman, 2) desire 3) "contradiction", 4) struggle and (selQconquest. The first two 
themes are the main focus of this study and are discussed in detail in the remaining 
chapters ("woman" in ch. 5 and 6, "desire" in ch. 7,8 and 9). However, because there 
is however a connection between the four themes, the third and fouth theme are 
discussed in chapter 4. 
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The detailed discussion of the first theme, "woman", sets out by placing the woman-
metaphors within the wider framework of Nietzsche's general remarks on women. 
These remarks fall into three categories, which are defined as three masks: the 
misogynist mask, the feminine mask and the feminist mask. These masks stand for 
different perspectives on reality, and as such they may be said to exemplify 
Nietzsche's philosophy. There is not one absolute truth, but a multitude of 
conflicting, perspectives. Therefore attempts to label Nietzsche as an misogynist, or, 
instead, as someone who is sympathetic to women, are doomed to fail. Nietzsche's 
play with masks makes him an elusive philosopher. For definite answers to questions 
like what is a woman or what is a man we cannot tum to Nietzsche. In Nietzsches 
philosophy there are no such things as definite answers. Man, whether male or 
female, will always be an enigma. Be it that this is an enigma that has the unique 
ability to experience itself as an enigma, involved in a continuous searche and fight 
for its own solution. Men and women, masculinity and femininity, appear in 
Nietzsches work in their mutual struggle and their mutual affinity. By playing up as 
well as playing down the masculine-feminine polarity, Nietzsche forces the reader to 
never stop thinking and never settle for a definite answer. 
The detailed discussion of the woman-metaphors in The Birth of Tragedy and in 
Nietzsche's later work makes clear that all women-metaphors refer to the dionysian 
and the Ur-dionysian and that they are also connected to many key themes in 
Nietzsches later work. Nietzsche's woman-metaphors act as a seductive force. This 
power to seduce is effective only in as far as there is a desire upon which it can 
work. Without desire there is no seduction. There are two reasons why woman-
metaphors have an especially strong seductive power. First there is the meaning of 
the word "metaphor", which implies that the reader is tempted to new and different 
views. A metaphor creates new perspectives. Secondly, women and femininity as 
such are also associated with seduction. This fact has been pointed out by many 
feminist writers ever since "The second sex" by de Beauvoir and Nietzsche, too, 
appears to be aware of this link between the power of seduction and women, as is 
shown in ch.S and 6. However, it is also clear that despite this awareness , Nietzsche 
is himself seduced by his own metaphors. 
To answer the question whether, and in what sense, the woman-metaphors are 
related to dionysian desire, the theme "desire" and the relation to the dionysian 
have to be discussed in detail. To look at the general issue of desire would require a 
discussion of the place of desire in the history of philosophy and, more specifically, 
of the place of the Nietzschean concept of dionysian desire within this wider 
tradition. Within the framework of this book such a comprehensive investigation is 
not feasible. However a first step can be taken by focussing on the Platonic concept 
of Eros. Plato's Eros marks the beginning of a philosophy of desire and a comparison 
of the dionysian concept of desire with Plato's ideas seems useful. Another reason 
why it is important to discuss Plato is the fact that Plato and Nietzsche have more in 
common than is generally accepted, and this affinity may reflect itself in their 
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respective philosophies of desire. After discussing Plato in Nietzsche's work, the 
Platonis concept of Eros in the Symposium and the Phaedrus (ch.7), and 
Nietzsche's dionysian desire in The Birth of Tragedy (ch.8) and in his later work 
(ch.9), the concepts of erotic and dionysian desire can be compared. 
On the basis of the nine previous chapters, a structural analogy is drawn in chapter 
10 between Plato's and Nietzsche's concepts of seduction and desire. This analogy is 
exemplified by the two gods who personify Platonic and Nietzschean desire: Eros 
and Dionysos. Both Plato and Nietzsche describe desire and seduction as a proces in 
which the self is touched by otherness through the other. For Plato the other is the 
handsome youth, for Nietzsche the other is the woman-metaphors and Dionysos. 
The other refers to an otherness with which it has a relationship. It is through the 
other that the self has part in this relationship. It is the other who seduces the desire 
of the self, who leads the desire of the self to the otherness. Otherness is for Plato 
the absolute beautiful and good, for Nietzsche it is the Ur-dionysian. The terms other 
and otherness refer to a way of being that the self experiences as transcendent to its 
own way of being, in the sense that it cannot be grasped, fixed, or controlled. Both 
Plato and Nietzsche describe the touch by the other as an ethical moment; the other 
refers to a value and a norm. In the touch we experience a desire for the other, and in 
it a desire for the otherness and the ideal. The different ways in which Plato and 
Nietzsche define not just the other, but also otherness and the ideal, are discussed in 
ch. 10. However, despite these differences however the structure of desire and 
seduction is analogous. If the experience of transcendence is absent, both the other 
and otherness are reduced to the self and the touch that Plato and Nietzsche 
describe cannot take place. The other is not experienced in its value as other and is 
seen as a mere extension of the self. This attitude of reduction to the self shows itself 
whenever the other's individuality and integrity is violated or abused.(The other can 
be seen not only as a reference to other human beings but also to nature.) The 
widespread violation of the integrity of both man and nature we see in today's world 
raises the question whether modern man is really able to experience the 
transcendence of the other and otherness. Both Plato and Nietzsche have sought to 
express their personal experiences of transcendence, of being touched by the other 
and by otherness, be it the absolute good and beautiful or the Ur-dionysian. The 
other that Plato and Nietzsche describe has the power to touch, the power to seduce 
the desire, and bring the self into contact with something that exeeds the ego-
directedness and breaks through its self-sufficiency. Openness to this touch makes 
room for Eros and Dionysos. Plato and Nietzsche show us that in this touch by the 
other sense and sensuality, ethics and esthetics, merge. Does the meaning of our 
actions not lie in the beauty of our being touched by the other, by that what 
surrounds us? 
The question whether, and in what sense, the woman-metaphors are related to the 
dionysian desire can now be answered. The woman-metaphors have the same 
function as Dionysos, in that they touch the self, seduce the desire. They appeal to a 
desire for the Ur-dionysian and for a dionysian life and philosophy. The dionysian 
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life and the dionysian philosophy are synonymous, as the woman-metaphors "Life" 
and "Wisdom" make clear in Thus spoke Zarathustra: they resemble each other in 
every way. 




ARIADNE EN DIONYSOS 
"Ga je naar de vrouwen? Vergeet dan de zweep niet!" 
Deze woorden uit "Also sprach Zarathustra" staan in contrast met 
de foto waarop Nietzsche, zijn vriend Paul Ree en zijn vriendin Lou 
Salome, staan afgebeeld en juist deze laatste de zweep in de hand 
heeft. Dit contrast illustreert de allerminst eenduidige houding van 
Nietzsche ten opzichte van vrouwen. 
In deze studie onderzoekt Désirée Verweij de metaforische functie van 
de vrouw en het vrouwelijke in het werk van Nietzsche. Zij plaatst de 
vrouw-metaforen binnen de algemene en complexe thematiek van 
Nietzsche en de vrouw, en gaat op zoek naar de relatie tussen de 
vrouw-metaforen en het Dionysische verlangen. Hierbij wordt 
Nietzsches thematisering van het verlangen, gesymboliseerd door 
Dionysos, vergeleken met Plato's thematisering van het verlangen, 
gesymboliseerd door Eros. 
Désirée Verweij studeerde filosofie aan de Katholieke Universiteit van 
Nijmegen. Aan deze zelfde universiteit was zij van 1989 tot 1993 
aangesteld op een door de Nederlandse Organisatie voor Weten-
schappelijk Onderzoek (NWO) gefinancierd project over de rol van 
de vrouw-metaforen in het werk van Nietzsche. Zij publiceerde ver-
scheidene artikelen over de vrouw bij Nietzsche. 
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